




Vorgelegt am 21. 9. 2004 als Dissertation
an der Philosophischen Fakultät  der Universität  Heidelberg
Scripsit rex scriptuarum hanc de novo in domo patris Ptah Memphitici, cum 
invenisset eam rex factam a veteribus, exesam avermibus ... gratia firmandi nomen 
suum, stabiliendi canstitutiones suas in domo patris Ptah Memphitici in longam 
æternitatem. Factum a filio Solis Shabaka ad patrem Ptah Tata(nen), qui dat vitam 
æternam.
DMT, Widmung des Shabaka, nach Goodwin1
Meinen Eltern
1 C. W. Goodwin, Upon an inscription of the reign of Shabaka, in: F. Chabas, Mélanges égyptologiques, Série 3,
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Su cpruSjrm tam Hu.t-jtjj
m gS mHtj n ta pn spr.f r.f,
sa.f Hrw
m-Cnu A jt.f uSjr
cA m njsut
cA m bjtj
Er vereint den „Hofstaat”,
mit Ihm verbinden sich die Götter :
Tatenen-Ptah, der Herr der Jahre.
Es ist (ja auch) Osiris begraben in der „Königsburg” (Memphis),
in der Nordhälfte dieses Landes, an dem er angeschwemmt war,
während
sein Sohn Horus
im Arm seines Vaters Osiris
erscheint als Kg. v. Oberägypten,
erscheint als Kg. v. Unterägypten,
Bei Ptah versammeln sich die Götter (in Memphis,





Su Spr.Sn Su r ta
AK.f Sbc.t xta.t m Dsru
nb.u nHH
r nm.t wbn m ac.t
Hr mTn.ut rA, m S.t wr.t
(der ist) mit den Göttern vor ihm
und denjenigen hinter ihm,
sie umgeben ihn (schützend) zur rechten Zeit -
sie kamen zu ihm, hin zu dem Land.
Er trat ein ins „Geheime, Heilige Tor”
der „Herren der Ewigkeit”,
in Richtung des Aufgangs am Horizont
auf den Wegen der Sonne - in Memphis.
= Isis & Nephtys mit den übrigen Schutzgöttern
in ihrem Gefolge.  S. 23f 
Spr = „erreichen” mit Objekt des Erreichten (nicht
„bringen”), wohl im Sinne von „sie stehen ihm bei”.
D. h. als Ertrunkener in der neunten
Stunde der Unterwelt.  S. 26 
Herren der Ewigkeit = die Verstorbenen.
(wörtl. „entsprechend der Gangart des Aufgehens...”)
S.t wr.t hier wohl Name für Memphis.  S. 27 
n wn.t:
wSir mHj.f Hr mu.f.
maa{.t] aS.t nb.t-Hu.t
ptr.Sn Su mnc.Sn im.f




Denn (Folgendes war vorher passiert):
Osiris, er trieb ertrunken auf seinem Wasser.
Isis und Nephtys schauten,
sie sahen ihn, sie erschraken über ihn.
Horus befahl Isis und Nephtys:
„Bleibt nicht (haltet euch nicht auf)!”
Sie griffen nach Osiris,
sie verhüteten, daß er versank.
n-wn.t bezieht sich als Begründung



















Sw jAb n.f nTr.u nb.u
ka.u.sn iS
Htpjj Cnmjj m nb-ta.ui.
xnu.t (nTr?) ta-Tnn
S.t wr.t Cnm jb nTr.u,
jmj(.u) Hw.t ptH,
nb.t-Anc nb,
 jrr.t Anc ta.ui im.S.
Da versammelten sich alle Götter für ihn,
mitsamt ihren Kas,
friedlich vereint, in „Herr-der-beiden-Länder”.
Die „Gottesscheune-des-Tatenen”
ist der Tempel, der die Herzen der Götter vereint,
die im Tempel des Ptah sind,
immer zur fünften Stunde,
 und wo (später) „Anch-Taui”(Ort) gegründet wurde.
Für den toten Osiris beim Leichenbegängnis.
Wie lebende Menschen haben die Götter
ihre Kas (noch) „dabei” - es fehlen
die Kultbilder.  S. 39 
(die Götter)
Sie versammelten sich täglich zur „Stundenwache”
für Osiris.  S. 41 
 = Lücke. Anch-Taui ist Begräbnisort des Osiris.
Ptah richtet die Kulte (= die Weltordnung) ein
grg.n.f cm.u.sn
Stut.n.f D.t.Sn r Htp ib.sn
Sw AK nTr.u m D.t.Sn
m ct nb, m Aa.t nb, m im nb
c.t nb rd Hr ctu.f
cpr.n.Sn im
Er gründete ihre Schreine.
Er machte ihre „Leiber” ähnlich zur Zufriedenheit ihres Herzens.
Da traten die Götter ein in ihre Leiber
aus allem Holz, aus allem Schmuckstein, aus allem Ton
(und) jedem Ding, das auf seinem Holz wächst,
(und) sie verkörperten sich darin.
Ptah macht als Handwerkergott für die
versammelten Götter Schreine und Kultbilder.  S. 43f 
Su ac Saa,
Aa pH.tj.f r nTr.u
Su Htp ptH
m-ct jr.t.f c.t nb.t
mdu-nTr nb Sk
mS.n.f nTr.u,
jr.n.f nui.ut, grg.n.f Spa.ut.
dj.n.f nTr.u Hr cm(.u).sn,
SruD.n.f paut.Sn
cft wD.f,
md.t n kaa.t Hatj,
pr.t m nS
jrr.t imac n c.t nb.
Und so ist die (scil. seine) Weisheit nützlicher
und seine Fähigkeit größer als die der Götter.
Da war Ptah zufrieden,
nachdem er alle Dinge
und auch alle Gottesworte gemacht hatte.
Er „gebar” (also) die Götter,
er machte die Städte, er gründete die Gaue.
Er gab die Götter auf ihre Schreine,
er setzte ihr Opferbrot fest -
Gemäß seiner Anleitung,
formuliert nach dem Plan des Herzens
und herausgekommen aus der (durch die) Zunge,
die die Opferversorgung für alle bewirkt.
Er erweist ihnen einen Dienst, zu dem sie offen-
bar selbst nicht fähig waren.  S. 45 
Die bisher geschaffenen „Dinge” sind das materielle
Kultzubehör (Tempel, Statuen etc.).
Die „Gottesworte” sind die Kulttexte und -anleitungen,
also der Kult „an sich”.  S. 46f 
mS - „gebären” ist der übliche Ausdruck für die
Herstellung von Kultbildern.
Ptah richtet den ganzen Kultbetrieb und die
Opferversorgung für die Götter ein.  S. 48ff 



















jr tm scpr nTr.u
r ptH
ta-Tnn (j)S pu mS nTr.u.
Da entstand das Sagen
„Macher des Atum, Schöpfer der Götter”
zu Ptah.
Tatenen ist es ja, der die Götter gebiert.
Entspricht dem häufigeren „so entstand sein Name”
„Götter” im Sinne von „Kultbilder”.
mS „gebären” übl. Ausdruck für „Kultbilder
herstellen”.
pr.n c.t nb im.f
m m Htp-nTr.u
m c.t nb.t nfr.t.
Htp
Dfa.u
Alle Dinge gingen aus ihm hervor
als als Opfer der Götter





jrr Dfa.u nb Htp nb,
m md.t Tn,
So werden die Kas gemacht
und die Hemsut bestimmt,
die alle Nahrung und jedes Opfer machen,
durch dieses Wort,
Die Kas der Götter sind die Kultbilder (die den





dj Anc n Crj-Htp,





Leben gegeben dem Friedlichen
Tod gegeben dem Verbrecher
Die Kultanweisungen definieren Gut und Böse und
ermöglichen so gerechte Beurteilung des
menschlichen Verhaltens.  S. 65 
Su jr Ka.t nb Hm.t nb,
jr.t A.ui, xmu rd.ui,
nmnm A.t nb, maa jr.tj,
SDm Anc.uj, SSn fnD Tau
S(j)Ar.Sn cr Hatj.
ntf dd pr ArK.t nb,
in nS wHm kaa.t Hatj.
und so wird jede Arbeit und jedes Handwerk gemacht,
das Tun der Arme, das Gehen der Beine,
die Regung aller Gliedmaßen, das Sehen der Augen,
das Hören der Ohren, das Luftatmen der Nase;
sie „lassen aufsteigen vor” dem Herz.
Es (das Herz) ist es, das jede Erkenntnis hervorkommen läßt,
die Zunge wiederholt den Plan des Herzens.
Schließt sich an die Einrichtung des Kultbetriebs an,
d. h. dieser strukturiert (und konstituiert damit auch)
das ganze menschliche Leben.  S. 66, 258ff 
Hier nur Nachsatz zum Herz im Zusammenhang der
Organe. Leitet aber schon über zur später
ausgeführten Bedeutung von Herz u. Zunge.  S. 68 
Su mS nTr.u nb.u,
jtm pSD.t.f Sk.
cpr n jS mdu-nTr nb
m kaa.t Hatj wD.t nS.
So wurden alle Götter erzeugt,
(auch) Atum und seine Neunheit.
Jedes Gotteswort entstand ja
als Plan des Herzens und Befehl der Zunge.


























cpr[.n jS] pSD.t jtm
m mtu.t.f m DbA.u.f,
pSD.t Hm pu
jbH.u Sp.t m ra pn
maT rn n c.t nb.t





Die Neunheit des Atum entstand ja
aus seinem Samen und seinen Fingern,
die Neunheit ist aber auch
die Zähne und Lippen in diesem Mund,
der die Namen aller Dinge verkündet,
und aus dem Schu und Tefnut hervorkamen
- die die Neunheit geboren haben -
.
aus dem (auch) Horus entstand,
aus dem Thot entstand
Es gibt keine „Neunheit des Ptah”.
Atum erschafft die Neunheit schlechthin - das ist die
seine - durch Masturbation (Same und Hände),
Verschlucken und Ausspeien (Zähne und Lippen).
Atum und seine Neunheit werden hier als Teil
der Weltordnung durch Ptah dargestellt.  S. 70ff 
Horus und Thot als letzte Glieder der Neunheit.
 S. 74f 
m ptH cpr.n Scm
Hatj nS m A[.ut nb]
$$ S$
wn.t.f m cntj C.t nb
m cntj ra nb
n nTr.u nb.u, rmT nb,
Au.[t nb] , Hfa nb, anc.t





Durch Ptah (aber) entstand die Macht von
Herz und Zunge über [alle] Glied[er]...
(denn) er ist ja an der Spitze jedes Leibes
und an der Spitze jedes Mundes
aller Götter, jedes Menschen,
jedes Kleinviehs und jedes Wurms, des Lebendigen (überhaupt),
beim Planen und beim Befehlen
jede Sache, die er will,
und die entstanden ist im Herzen,
entstanden ist in der (durch die) Zunge
in der Art (der Dinge) des Atum.
Ptah wirkt in allen Geschöpfen durch seinen Befehl,
der die Welt ordnet (=sein Herz und seine Zunge)
Daher sind diese Organe auch in den Einzelwesen
durch seine Anwesenheit machtvoll und dienen
als Medien der Kommunikation der Umsetzung
von Ptahs geordnetem Weltplan.
So wirkt innerhalb dieser Weltordnung die
Schöpferkraft des Ptah in Herz und Zunge aller
Lebewesen weiter.  S. 76f 
ju wr Aa ptH
SwD [nTr].w ka.u.Sn sk
m [Ha]tj pn
[n]S pn
Groß und gewaltig ist Ptah!
- (da) er den Göttern ja ihre Kas zugewiesen hat
mit diesem Herz und dieser Zunge.
Abschließende Zusammenfassung: Das Zuweisen
der Kas (= der Kultbilder) ist die wichtigste
Schöpfungstat des (Handwerkergottes) Ptah, auf




















ptH m cprw nTr.w Ptah in der Gestalt der (folgenden) Götter:
ptH wr
pu n c.t [nb.t] $$$$$.Hatj
nS
Ptah, der Große
Herz und Zunge [aller] Dinge $$$$$.
Auf die (narrative) Schilderung der Taten des Ptah
folgt nun ein „Loblied” in „lyrisch” strukturierter
Rede.  S. 92ff . „Herz und Zunge aller Dinge”
spielt natürlich auf das Vorige an.
ptH nnu.t
mu.t mS.t jtm $$$$$$$.
Ptah-Naunet




der Vater des Atum $$$$$$$$.
Häufiger Synkretismus (meist Ptah-Nun wr).
ptH Hr S.t wr.t
$$$$$$$$$$$$.




[jt(?) nfr-t]m r xr.t rA rA-nb.
[Pt]ah $$$$$$$
[Vater des(?) Nefert]em, an der Nase des Re jeden Tag.








$$$$ Niut(?), die die Götter gebiert. Niut = hermop. Göttin. Oder die „Abwehrerin”?  S. 94 
$$$$$$$$ $$$$
$$$$$$$nb $ (?).t [ ]
Aa.t $t $$ nb. m[S] nTr.u.
$$$$$$$$ $$$$
$$$$$$$ Herr(?) $$ groß $$$$$ alle(?).
Der die Götter gebiert.
Zerstörter Bereich (rechter Teil bis Mitte)
mj Kd.f $$$ ... in seiner Gestalt $$$ ...  S. 106 
dmD $$$ ... vereint $$$ ...
wr Aa, nb jmj $$$ ... groß und gewaltig, Herr in (?) $$$ ... Vgl. wr Aa in Kol. 12
$$a n $|$ D $ waD DAm $$$$ $$$ XX (Loch) Malachit und Elektron $$$ ...


















Der erste Prozeß zwischen Horus und Seth
aS.t Hrw Stx Dd m[d.u]
$$$$$$ ...
Isis spricht zu Horus & Seth:
... (Rest zerstört)
Die ausführlichen Göttergespräche zwischen
Isis, Horus und Seth, mindestens einmal Geb (gegen
Ende) und wahrscheinlich noch weiteren Göttern in
den zerstörten Stellen dürften die Gerichtsverhandlung
zwischen den beiden Rivalen wiedergeben, die hier
auch chronologisch gut in den Handlungsablauf paßt.
aS.t Hrw Stx Dd m[d.u]
$$$$$$ ...
aS.t Hrw Stx Dd m[d.u]
$$$$$$ ...
Isis spricht zu Horus & Seth:
... (Rest zerstört)
Isis spricht zu Horus & Seth:
... (Rest zerstört)
 S. 109f 
Gerade hält Isis offenbar ein längeres Plädoyer vor
Horus und Seth. Auch in anderen Quellen nimmt
sie ja sehr aktiv am Prozeß teil.  S. 110 
aS.t Hrw Stx Dd m[d.u]
$$$$$$ ...
Isis spricht zu Horus & Seth:
... (Rest zerstört)
aS.t Hrw Stx Dd md.u
Su AH.f rmj.t.Tn $$$$$$ ...
Isis spricht zu Horus & Seth:
So trocknet „er” eure Tränen... (Rest zerstört)
aS.t Hrw Stx Dd md.u
nDm n.Tn Anc jr S[...]$$$$$$ ...
Isis spricht zu Horus & Seth:
Euer Leben war angenehm, bis ... (Rest zerstört)
$$$$ $$$$ Dd [md.u]
Htp jr.Tn $$$$$$ ...
... spricht ... :
Seid friedlich unter euch! ... (Rest zerstört)
aS.t $$$$ Dd [md.u]
mj $$$$ n u$$$$$$ ...
Isis spricht ... :
... XX ... (Rest zerstört)
$$ $$$$ aS.t jnj.t
$$$$$$ ...
... Isis, bringend ...
... (Rest zerstört)
$$$$ $$$$ Dd m[d.u]
j[...] $$$$$$ ...
... spricht ... :
j ... (Rest zerstört)
$$$$ $$$$ Dd m[d.u]
$$$$$$ ...
... spricht ... :
... (Rest zerstört)
gbb DHutj(?) Dd [md.u] $$$ ...
n Kd Hu.t-jtjj $$$ ...
Hu.t-jtjj m gS m[Htj] $$$ ...
Geb spricht zu Thot(?) $$$ ...
zum Bau der „Königsburg $$$ ...
die Königsburg auf der [No]rdseite $$$ ...
Warum hier der Bau der Königsburg besprochen wird,
läßt sich aufgrund der Zerstörungen nicht mehr sagen.
NB! Die Königsburg wird hier nicht gebaut, ihr Bau




















*Wir kommen nun zur Entscheidung, aufgrund des vorliegenden Falles,
*unter besonderer Berücksichtigung der Leistung von Horus, Isis und Nephtys.
*Folgendes war nämlich geschehen:
(nur sinngemäß!)
aS.t nb.t-Hu.t uSir Dd md.u:
jj.n.n jTj.n ku $$$$$$ ...
... $$$$$$ m
Isis & Nephtys sprachen zu Osiris:
Wir sind gekommen, wir greifen dich ...
...
Der Tathergang wird hier im Zuge
der Gerichtsverhandlung noch
einmal referiert.  S. 112f 
Hrw aS.t nb.t-Hu.t Dd md.u:
js nDr jm $$$$$$ ...
... $$$$$$ [S]pr.Sn Su r.n.
Horus sprach zu Isis & Nephtys:
Eilt, packt [ihn] ...
Sie brachten ihn zu uns.
Zu den anderen Göttern. Geb spricht
hier in wörtl. Rede.  S. 114f 
mH.n.uSir Hr mu.f
maa.tu aS.t [nb.t-Hu.t] $$$$$$ ...
... $$$$$$ sn mH.f.
$$$ . . . $$$ $$$$
n uSir m Hu.t skr $$$
Osiris trieb (ja) auf seinem Wasser
Isis & Nephtys sahen ihn ...
... [und verhinderten], daß er versank.
...(es wurde begraben?)...
Osiris im Tempel/Palast des Sokar...
[Dd Hrw n?] aS.t nb.t-Hu.t
m Ddi!

























m b[u nb(?) sp]r sn im;
sma m Hu.t-ptH:
mca.t ta.ui, fat ta- im.s.
ta pn pu
AHA Hrw tp ta.






an d. Eingang d. Ptahtempels
Das sind Horus und Seth,
friedlich vereint,
sie verbrüdern sich, ihr Streit endet
an [jedem] Ort, an den sie kommen,
vereint im Tempel des Ptah:
Die Waage beider Länder, auf der das oberäg.
Land und das unteräg. Land gewogen werden.
Dieses Land (Hu.t-ptH / Memphis) ist es,
Horus steht auf d(ies)em Land.




Das sma - ta.ui - Ritual wird „sakramental
ausgedeutet”.  S. 118ff 
Dies findet in Memphis statt. Überleitung zum
Lob von Memphis.
In Memphis (der Residenz) wird auch Horus ge-
krönt. Er erhält die Doppelkrone und die Königs-
namen (für die Tatenen zuständig ist).  S. 121−123 
Die Verbindungsstelle Ägyptens.
Krönung des Horus
mAT m rn wr
ta-Tnn rsj-jnb.f, nb D.t.
rd.n (14c) wr.t(j) Hka.u"$m tp.f.
Su Hrw pu cAu m nisut-biti
sma ta.ui m jnb-HD(?)
m b(u) sma ta.ui im.
(Horus ist) ausgezeichnet mit dem Königsnamen
des Tatenen südl. seiner Mauer, Herr d. Ewigkeit.
Die beiden Kronen wuchsen auf seinem Kopf.
So war es Horus, der als njSut-biti erschien.
Die beiden Länder (waren) vereint im Mauergau,
an dem Ort, an dem die beiden Länder verbunden sind.
Horus ist njsut-biti, wie in der Realität
bedeutet dies aber nicht, daß es nicht die
zwei Landeshälften mit ihren Göttern gibt.
Die Aufteilung steht noch aus.
n pf: jwAu | Hrw | jwA.t .j - „Wegen jener (Sache): das Erbe [Horus] meines Erben Geb stellt mit der „Krönungs-
 S. 129 
gbb wD.u n | Hrw | Tu (Sut?) ut Geb ist bestimmt dem [Horus | Er ist der ,Umwickler’] formel” Horus als den Erben vor.
pSD.t uA.t  | Hrw | jwA.t spricht Erben [Horus] des Erben, „Umwickler” = Titel des Thronfolgers
Dd sa pu mSu| Hrw | mS wp-wa$ $$ zur das ist ein geborener Sohn, [Horus, geboren ist Upuaut]. beim Begräbnisritual.
md.u: n sa n sa | Hrw | ç $$$ Neun- dem Sohn des Sohnes, [Horus(-Upuaut?)]
wp-C.t | Hrw | wp-wa.ut $$$ heit: dem Erstgeborenen, Horus-Upuaut,  S. 131ff 


















Die Aufteilung des Landes
gbb Hrw Stx Dd md.u:
wp n.Tn - ta-xmA.u ta-mHj -




Su gb rdj jwA.t.f n Hrw, sa pu
n sa.f wp C.t.f




Du Hr ib, (j)n gbb,
tut psx.t Hrw n psx.t Stx
m psx.t ta.ui.
Geb sprach zu Horus und Seth:
„Teilt unter euch Unter- und Oberägypten!”,
(Und zwar so:)
Geb sprach zu Horus:
„Gehe los von dem Ort aus,
wo Dein Vater (auf dem Wasser) trieb,
Horus, (d. i.) Unterägypten!”
So gab Geb dem Horus sein Erbe, (denn) er ist der Sohn
seines Sohnes, seines Erstgeborenen.
Geb sprach zu Seth:
„Gehe los von dem Ort aus,
wo Du geboren bist,
Seth, (d. i.) Oberägypten!”
„Ein Berg ist in der Mitte (als Grenzmarke)”, sprach Geb,
„(und so) ist der Teil des Horus gleich dem Teil des Seth”.
bei der Aufteilung der beiden Länder.
Die Aufteilung ist wichtig, denn im DMT soll




Die klassische Ordnung (und damit die
Bedeutung von Memphis) bleibt bewahrt.
Die üblichen Orte, an denen Osiris
„(an)getrieben” sein soll, liegen in Unter-
ägypten.  S. 28, Anm. 67 
Der „Berg in der Mitte” ist natürlich Memphis,
die „Waage beider Länder”, worum es im DMT


































das war (Horus’) Anteil
an den beiden Ländern.
in Su,
das war (Seths) Anteil
an den beiden Ländern.













vom Ort an, an dem














wp.n.f Hrw HnA Stx.
Er versammelte die Neunheit







wtt Su, jn jtm, mSu pSD.t Der sich selbst erzeugt, Atum, aber ist es, der die Neunheit gebar.  S. 159 
ta pu smau pnmHuxmA
cA m njSut
cA m bjtj




erscheint als o.äg. König
erscheint als u.äg. König
wohl
Horus  S. 159 






434 Geb aus Kol. 54b.
172 Übersetzung und Kommentar - retrograde Übersetzung
Übersetzung und Kommentar - retrograde Übersetzung
RetrogradeÜbersetzung
Die nicht-retrograde Lesung des DMT von rechts nach links entspricht der Schriftrichtung und
ist an sich näherliegend als die bekannte retrograde. Auch sonst spricht formal und inhaltlich
praktisch alles für sie, wie im Verlauf dieser Bearbeitung immer wieder deutlich zu erkennen
war und im Kapitel Für und wider die Leserichtung von rechts nach links (S. 203) noch einmal
zusammengefaßt word. Vor allem aber stellt sich der Text in dieser Richtung als Geschichte aus
„einem Guß” dar, nicht eine willkürliche Collage von thematisch ähnlichen Texten.
Bedingt durch die Forschungsgeschichte erscheint sie jedoch als „gewagte” These. Ich habe die
Erfahrung gemacht, daß viele Kollegen Schwierigkeiten haben, die „neue” Lesung anzunehmen
(auch wenn bisher alle Gegenargumente sich ausschließlich auf Details beziehen und die These
an sich kaum berühren).
Selbstverständlich ist die Leserichtung nicht das einzige Ergebnis dieser Untersuchung. Im
Gegenteil behalten die meisten der „neuen Gedanken zum DMT” auch bei retrograder Lesung
ihre Gültigkeit. Im Folgenden gebe ich für die „Verfechter” dieser Richtung eine Übersetzung
des Textes von links nach rechts.
Nicht alle Inkohärenzen, die sich in dieser Version zeigen, sind notwendig. Ich gebe offen zu,
daß ich mich nicht bemüht habe, sie bei der Übersetzung „auszugleichen” oder zu erklären. Ein
solcher Versuch wäre eine wissenschaftliche Lüge, denn ich glaube, daß diese Unstimmigkei-
ten auf die falsche Leserichtung zurückgehen; „falsch” zumindest nach meiner Überzeugung,
die ich jedenfalls aufgrund der Fakten deutlich begründet habe.
Ich denke aber, daß der „Sinn” des retrograden Textes mit den neuen Aspekten nicht hinter den














(Zuvor, Zeile B: ... n jt.f ptH-ta-Tnn, jr.f dj Anc D.t - „ ... für seinen Vater Ptah-Tatenen, er mache eine Gabe an ewigem Leben”)
Einführung des Gottes





ta pu smau pnmHuxmA
cA m njSut
cA m bjtj




erscheint als o.äg. König
erscheint als u.äg. König
wohl
Horus  S. 159 
wtt Su, jn jtm, mSu pSD.t Der sich selbst erzeugt, Atum, aber ist es, der die Neunheit gebar.  S. 159 
Aufteilung des Landes
jAb.n.f pSD.t wp.n.f Hrw HnA Stx. Er versammelte die Neunheit
und richtete zwischen Horus und Seth.
Dies müßte eigentlich
Geb sein.













vom Ort an, an dem

































das war (Horus’) Anteil
an den beiden Ländern.
in Su,
das war (Seths) Anteil


















Du Hr ib, (j)n gbb,
tut psx.t Hrw n psx.t Stx




Su gb rdj jwA.t.f n Hrw, sa pu
n sa.f wp C.t.f
gbb Hrw Stx Dd md.u:
wp n.Tn - ta-xmA.u ta-mHj.
Geb sprach zu Seth:
„Gehe los von dem Ort aus,
wo Du geboren bist,
Seth, (d. i.) Oberägypten!”
„Ein Berg ist in der Mitte (als Grenzmarke)”, sprach Geb,
„(und so) ist der Teil des Horus gleich dem Teil des Seth”.
Geb sprach zu Horus:
„Gehe los von dem Ort aus,
wo Dein Vater (auf dem Wasser) trieb,
Horus, (d. i.) Unterägypten!”
So gab Geb dem Horus sein Erbe, (denn) er ist der Sohn
seines Sohnes, seines Erstgeborenen.
Geb sprach zu Horus und Seth:
„Teilt unter euch Unter- und Oberägypten!”.
Der „Berg in der Mitte” ist natürlich Memphis,
die „Waage beider Länder”, worum es im DMT
Warum wird Horus nach Seth genannt?
Die üblichen Orte, an denen Osiris
„(an)getrieben” sein soll, liegen in Unter-
ägypten.  S. 28, Anm. 67 
Der Text in Kol. 52b ist wahrscheinlich vom
Kopisten aus 53b verschoben  S. 141 , dies gilt
hier auch bei retrograder Lesung.
Krönung des Horus
wD.n(.j) | Hrw | Tu (Sut?) ut „Ich habe bestimmt [Horus | Er ist der ,Umwickler’] „Umwickler” = Titel des Thronfolgers
gbb uA.t  | Hrw | jwA.t(.j) Geb das Erbe [Horus] (meines) Erben, beim Begräbnis.
pSD.t n pf: jwAu | Hrw | jwA .t.j - spricht jenem(?) Erben [Horus] meines Erben pn vorangestellt?
Dd n sa n sa | Hrw | ç $$$ zur dem Sohn des Sohnes, [Horus(-Upuaut?)]
md.u: wp-C.t | Hrw | wp-wa.ut $$$ Neun- dem Erstgeborenen, Horus-Upuaut, Geb stellt mit der „Krönungs-
 S. 129
sa pu mSu| Hrw | mS wp-wa$ $$ heit: das ist ein geborener Sohn, [Horus, geboren ist Upuaut]. formel” Horus als den Erben vor
mAT m rn wr
ta-Tnn rsj-jnb.f, nb D.t.
rd.n (14c) wr.t(j) Hka.u"$m tp.f.
Su Hrw pu cAu m nisut-biti
sma ta.ui m jnb-HD(?)
m b(u) sma ta.ui im.
(Horus ist) ausgezeichnet mit dem Königsnamen
des Tatenen südl. seiner Mauer, Herr d. Ewigkeit.
Die beiden Kronen wuchsen auf seinem Kopf.
So war es Horus, der als njSut-biti erschien.
Die beiden Länder (waren) vereint im Mauergau,
an dem Ort, an dem die beiden Länder verbunden sind.
Horus ist njsut-biti, wie in der Realität
bedeutet dies aber nicht, daß es nicht die
zwei Landeshälften mit ihren Göttern gibt
ja eigentlich geht (genauer: Anch-Taui).  S. 142














Memphis, die Waage beider Länder
cpr n:
du r ru.tj Hu.t-ptH
Hrw Stx pu, Htp.uj Sma.u(i),
SnSn.Sn, tm xn.t.Sn
m b[u nb(?) sp]r sn im;
sma m Hu.t-ptH:
mca.t ta.ui, fat ta- im.s.
ta pn pu
AHA Hrw tp ta.






an d. Eingang d.Ptahtempels
Das sind Horus und Seth, friedlich vereint,
sie verbrüdern sich, ihr Streit endet
an [jedem] Ort, an den sie kommen,
vereint im Tempel des Ptah:
Die Waage beider Länder, auf der das oberäg.
Land und das unteräg. Land gewogen werden.
Dieses Land (Hu.t-ptH / Memphis) ist es,
Horus steht auf d(ies)em Land.




Das sma - ta.ui - Ritual wird „sakramental
ausgedeutet”.  S. 118ff 
Dies findet in Memphis statt. Überleitung zum
Lob von Memphis.
In Memphis (der Residenz) wird auch Horus ge-
krönt. Er erhält die Doppelkrone und die Königs-
namen (für die Tatenen zuständig ist).  S. 121-123f 
Die Verbindungsstelle Ägyptens.
Die Auffindung des Osiris I
$$$ . . . $$$ $$$$
[*Denn...(?)]
...(O. wurde begraben?)...
Die Auffindung von Osiris in Memphis könnte viel-
leicht Begründung für die zuvor genannte Reichsteilung
und Königskrönung ebendort sein.
n uSir m Hu.t skr $$$
[Dd Hrw n?] aS.t nb.t-Hu.t: m Ddi!
n mH.n.uSir Hr mu.f
maa.tu aS.t [nb.t-Hu.t] $$$$$$ ...
... $$$$$$ sn mH.f.
Hrw aS.t nb.t-Hu.t Dd md.u:
js nDr jm $$$$$$ ...
... $$$$$$ [S]pr.Sn Su r (ta?).
aS.t nb.t-Hu.t uSir Dd md.u:
jj.n.n jTj.n ku $$$$ ... ... $$$$  m
... im Tempel/Palast des Sokar...
...[Horus sagte zu] Isis & Nephtys: „Zögert nicht!”
denn Osiris trieb auf seinem Wasser
Isis & Nephtys sahen ihn ...
... [und verhinderten], daß er versank.
Horus sprach zu Isis & Nephtys:
Eilt, packt [ihn] ...
Sie brachten ihn an (Land?)
Isis & Nephtys sprachen zu Osiris:














Zerstörter Teil: Der Prozeß zwischen Horus und Seth(?)
Hu.t-jtjj m gS m[Htj] $$$ ...
n Kd Hu.t-jtjj $$$ ...
gbb DHutj(?) Dd [md.u] $$$ ...
die Königsburg auf der [No]rdseite $$$ ...
zum Bau der „Königsburg” $$$ ...
Geb spricht zu Thot(?) $$$ ...
Warum hier der Bau der Königsburg besprochen wird,
läßt sich aufgrund der Zerstörungen nicht mehr sagen.
$$$$ $$$$ Dd m[d.u]
$$$$$$ ...
... spricht ... :
... (Rest zerstört)
Vielleicht wird die Königsburg hier nicht gebaut, und ihr Bau
ist nur Gegenstand des Gesprächs.  S. 111 
$$$$ $$$$ Dd m[d.u]
j[...] $$$$$$ ...
... spricht ... :
j ... (Rest zerstört)
$$ $$$$ aS.t jnj.t
$$$$$$ ...
... Isis, bringend ...
... (Rest zerstört)
aS.t $$$$ Dd [md.u]
mj $$$$ n u$$$$$$ ...
Isis spricht ... :
... XX ... (Rest zerstört)
Die ausführlichen Göttergespräche zwischen
Isis, Horus und Seth, mindestens einmal Geb
$$$$ $$$$ Dd [md.u]
Htp jr.Tn $$$$$$ ...
... spricht ... :
Seid friedlich unter euch! ... (Rest zerstört)
- und wahrscheinlich noch weiteren Göttern in
den zerstörten Stellen -
aS.t Hrw Stx Dd md.u
nDm n.Tn Anc jr S[...]$$$$$$ ...
Isis spricht zu Horus & Seth:
Euer Leben war angenehm, bis ... (Rest zerstört)
dürften die Gerichtsverhandlung
zwischen den beiden Rivalen wiedergeben.  S. 109f 
aS.t Hrw Stx Dd md.u
Su AH.f rmj.t.Tn $$$$$$ ...
Isis spricht zu Horus & Seth:
So trocknet „er” eure Tränen... (Rest zerstört)
Gerade hält Isis offenbar ein längeres Plädoyer vor
Horus und Seth.
aS.t Hrw Stx Dd m[d.u]
$$$$$$ ...
Isis spricht zu Horus & Seth:
... (Rest zerstört)
Auch in anderen Quellen nimmt
sie ja sehr aktiv am Prozeß teil.  S. 110 
aS.t Hrw Stx Dd m[d.u]
$$$$$$ ...
Isis spricht zu Horus & Seth:
... (Rest zerstört)
aS.t Hrw Stx Dd m[d.u]
$$$n$$$ ...
aS.t Hrw Stx Dd m[d.u]
$$$$$$ ...
Isis spricht zu Horus & Seth:
... (Rest zerstört)
Isis spricht zu Horus & Seth:
... (Rest zerstört)
$$ Hwt-jtjj, b(u) pn $$$ $$$ Die Königsburg, dieser Ort (Loch) $$$ ...














Zerstörter Teil rechts (Reste)
wr Aa, nb jmj $$$ ... groß und gewaltig, Herr in (?) $$$ ... Vgl. wr Aa in Kol. 12
dmD $$$ ... vereint $$$ ...
mj Kd.f $$$ ... in seiner Gestalt $$$ ...  S. 106 
Loblied auf Ptah (die acht Formen des P.)
nTr.w cprw m ptH (Hpt) Ptah in der Gestalt der (folgenden) Götter: Paßt inhaltlich nicht so gut wie „Ptah in Gestalt der
Götter  S. 86ff , das jedoch retrograd nicht möglich ist.
ptH Hr S.t wr.t
$$$$$$$$$$$$.
Ptah auf d. großen Thron
$$$$$$$$$$$$.
Auf die (narrative) Schilderung der Taten des Ptah
folgt nun ein „Loblied” in „lyrisch” strukturierter




der Vater des Atum $$$$$$$$.
Häufiger Synkretismus (meist Ptah-Nun wr).
ptH nnu.t
mu.t mS.t jtm $$$$$$$.
Ptah-Naunet
die Mutter, die Atum gebiert $$$$$$$.
ptH wr
pu n c.t [nb.t] $$$$$.Hatj
nS
Ptah, der Große
Herz und Zunge [aller] Dinge $$$$$.
„Herz und Zunge aller Dinge”
spielt natürlich auf die „Schöpfungsgeschichte” an.
$$$$$$$$ $$$$
$$$$$$$nb $ (?).t [ ]
Aa.t $t $$ nb. m[S] nTr.u.
$$$$$$$$ $$$$
$$$$$$$ Herr(?) $$ groß $$$$$ alle(?).











[jt(?) nfr-t]m r xr.t rA rA-nb.
[Pt]ah $$$$$$$
[Vater des(?) Nefert]em, an der Nase des Re jeden Tag.


















in der Art (der Dinge des) Atum.
Entstanden ist im Herzen,
entstanden ist in der (durch die) Zunge,
Zucpr fehlt hier bei retrograder Lesung das Subjekt.
Vielleicht sind es die acht Formen des Ptah, der Sinn
entzieht sich mir jedoch. Die Vorschläge der früheren
Bearbeiter („etwas” entsteht) funktionieren so jeden-
falls nicht  S. 78 
ju wr Aa ptH
SwD [nTr].w ka.u.Sn sk
m [Ha]tj pn
[n]S pn
Groß und gewaltig ist Ptah!
- (da) er den Göttern ja ihre Kas zugewiesen hat
mit diesem Herz und dieser Zunge.
Das Zuweisen der Kas (= der Kultbilder) ist die
wichtigste Schöpfungstat des (Handwerkergottes)





aus dem (auch) Horus entstand,
aus dem Thot entstand
m ptH cpr.n Scm
Hatj nS m A[.ut nb]
$$ S$
wn.t.f m cntj C.t nb
m cntj ra nb
n nTr.u nb.u, rmT nb,
Au.[t nb], Hfa nb, anc.t
Hr ka, Hr wD-mdu
c.t nb mrr.t.f,
Durch Ptah (aber) entstand die Macht von
Herz und Zunge über [alle] Glied[er]...
(denn) er ist ja an der Spitze jedes Leibes
und an der Spitze jedes Mundes
aller Götter, jedes Menschen,
jedes Kleinviehs und jedes Wurms, des Lebendigen (überhaupt),
beim Planen und beim Befehlen
jede Sache, die er will,
Ptah wirkt in allen Geschöpfen durch seinen Befehl,
der die Welt ordnet (=sein Herz und seine Zunge)
Daher sind diese Organe auch in den Einzelwesen
durch seine Anwesenheit machtvoll und dienen
als Medien der Kommunikation der Umsetzung
von Ptahs geordnetem Weltplan.
So wirkt innerhalb dieser Weltordnung die
Schöpferkraft des Ptah in Herz und Zunge aller








Es gibt keine „Neunheit des Ptah”.
Atum erschafft die Neunheit schlechthin - das ist die
seine - durch Masturbation (Same und Hände),
Verschlucken und Ausspeien (Zähne und Lippen).
Atum und seine Neunheit werden hier als Teil














cpr[.n jS] pSD.t jtm
m mtu.t.f m DbA.u.f,
pSD.t Hm pu
jbH.u Sp.t m ra pn
maT rn n c.t nb.t
pr.n xw tfnu.t im.f
mS.(S)n pSD.t,
Die Neunheit des Atum entstand ja
aus seinem Samen und seinen Fingern,
die Neunheit ist aber auch
die Zähne und Lippen in diesem Mund,
der die Namen aller Dinge verkündet,
und aus dem Schu und Tefnut hervorkamen
- die die Neunheit geboren haben.
maa jr.tj,
SDm Anc.uj, SSn fnD Tau
S(j)Ar.Sn cr Hatj.
ntf dd pr ArK.t nb,
in nS wHm kaa.t Hatj.
Das Sehen der Augen,
das Hören der Ohren, das Luftatmen der Nase;
sie „lassen aufsteigen vor” dem Herz.
Es (das Herz) ist es, das jede Erkenntnis hervorkommen läßt,
die Zunge wiederholt den Plan des Herzens.
noch einmal Bedeutung von Herz u. Zunge. In
dieser Richtung leider von den anderen Organen
getrennt  S. 68 
Su mS nTr.u nb.u,
jtm pSD.t.f Sk.
cpr n jS mdu-nTr nb
m kaa.t Hatj wD.t nS.
So wurden alle Götter erzeugt,
(auch) Atum und seine Neunheit.
Jedes Gotteswort entstand ja
als Plan des Herzens und Befehl der Zunge.
Su jr ka.u,
mtn HmS.ut
jrr Dfa.u nb Htp nb,
m md.t Tn,
So werden die Kas gemacht
und die Hemsut bestimmt,
die alle Nahrung und jedes Opfer machen,
durch dieses Wort,
Die Kas der Götter sind die Kultbilder (die den





dj Anc n Crj-Htp,





Leben gegeben dem Friedlichen
Tod gegeben dem Verbrecher
Die Kultanweisungen definieren Gut und Böse und
ermöglichen so gerechte Beurteilung des
menschlichen Verhaltens.  S. 65 
Su jr Ka.t nb Hm.t nb,
jr.t A.ui, xmu rd.ui,
nmnm A.t nb,
und so wird jede Arbeit und jedes Handwerk gemacht,
das Tun der Arme, das Gehen der Beine,















md.t n kaa.t Hatj,
pr.t m nS
jrr.t imac n c.t nb.
Gemäß seiner Anleitung,
formuliert nach dem Plan des Herzens
und herausgekommen aus der (durch die) Zunge,
die die Opferversorgung für alle bewirkt. (bezieht sich auf die Anleitung).  S. 53 
cpr.n Dd
jr tm scpr nTr.u
r ptH
ta-Tnn (j)S pu mS nTr.u.
Da entstand das Sagen
„Macher des Atum, Schöpfer der Götter”
zu Ptah.
Tatenen ist es ja, der die Götter gebiert.
Entspricht dem häufigeren „so entstand sein Name”
„Götter” im Sinne von „Kultbilder”.
mS „gebären” üblicher Ausdruck für „Kultbilder
herstellen”.
pr.n c.t nb im.f
m m Htp-nTr.u
m c.t nb.t nfr.t.
Htp
Dfa.u
Alle Dinge gingen aus ihm hervor
als als Opfer der Götter




Aa pH.tj.f r nTr.u
Su Htp ptH
m-ct jr.t.f c.t nb.t
mdu-nTr nb Sk
mS.n.f nTr.u,
jr.n.f nui.ut, grg.n.f Spa.ut.
dj.n.f nTr.u Hr cm(.u).sn,
SruD.n.f paut.Sn
Und so ist die (scil. seine) Weisheit nützlicher
und seine Fähigkeit größer als die der Götter.
Da war Ptah zufrieden,
nachdem er alle Dinge
und auch alle Gottesworte gemacht hatte.
Er „gebar” (also) die Götter,
er machte die Städte, er gründete die Gaue.
Er gab die Götter auf ihre Schreine,
er setzte ihr Opferbrot fest -
Er erweist ihnen einen Dienst, zu dem sie offen-
bar selbst nicht fähig waren.  S. 45 
Die „Gottesworte” sind die Kulttexte und -anleitungen(?)
also der Kult „an sich”.  S. 46f 
mS - „gebären” ist der übliche Ausdruck für die
Herstellung von Kultbildern.
Ptah richtet den ganzen Kultbetrieb und die
Opferversorgung für die Götter ein.  S. 48ff 
grg.n.f cm.u.sn
Stut.n.f D.t.Sn r Htp ib.sn
Sw AK nTr.u m D.t.Sn
m ct nb, m Aa.t nb, m im nb
c.t nb rd Hr ctu.f
cpr.n.Sn im
Er gründete ihre Schreine.
Er machte ihre „Leiber” ähnlich zur Zufriedenheit ihres Herzens.
Da traten die Götter ein in ihre Leiber
aus allem Holz, aus allem Schmuckstein, aus allem Ton
(und) jedem Ding, das auf seinem Holz wächst,
(und) sie verkörperten sich darin.
Ptah macht als Handwerkergott für die















Sw jAb n.f nTr.u nb.u
ka.u.sn iS
Htpjj Cnmjj m nb-ta.ui.
xnu.t (nTr?) ta-Tnn
S.t wr.t Cnm jb nTr.u,
jmj(.u) Hw.t ptH,
nb.t-Anc nb,
 jrr.t Anc ta.ui im.S.
Da versammelten sich die Götter für ihn,
mitsamt ihren Kas,
friedlich vereint, in „Herr-der-beiden-Länder”.
Die „Gottesscheune-des-Tatenen”
ist der Tempel, der die Herzen der Götter vereint,
die im Tempel des Ptah sind,
immer zur fünften Stunde,
 und wo (später) „Anch-Taui”(Ort) gegründet wurde.
Kas = Kultbilder.
(die Götter)
Sie versammelten sich täglich zur „Stundenwache”
für Osiris.  S. 41 
 = Lücke. Anch-Taui ist Begräbnisort des Osiris.
n wn.t:
wSir mHj.f Hr mu.f.
maa{.t] aS.t nb.t-Hu.t
ptr.Sn Su mnc.Sn im.f




Denn (Folgendes war vorher passiert):
Osiris, er trieb ertrunken auf seinem Wasser.
Isis und Nephtys schauten,
sie sahen ihn, sie erschraken über ihn.
Horus befahl Isis und Nephtys:
„Bleibt nicht (haltet euch nicht auf)!”
Sie griffen nach Osiris,
sie verhüteten, daß er versank.
n-wn.t bezieht sich als Begründung
auf vergangene Ereignisse .  S. 28 
pCr.Sn r-tp tr
Su Spr.Sn Su r ta
AK.f Sbc.t xta.t m Dsru
nb.u nHH
r nm.t wbn m ac.t
Hr mTn.ut rA, m S.t wr.t
sie umgeben ihn (schützend) zur rechten Zeit -
sie kamen zu ihm, hin zu dem Land.
Er trat ein ins „Geheime, Heilige Tor”
der „Herren der Ewigkeit”,
in Richtung des Aufgangs am Horizont
auf den Wegen der Sonne - in Memphis.
Spr = „erreichen” mit Objekt des Erreichten (nicht
„bringen”), wohl im Sinne von „sie stehen ihm bei”.
D. h. als Ertrunkener in der neunten
Stunde der Unterwelt.  S. 26 
Herren d. Ew. = die Verstorbenen.
(wörtl. „entsprechend der Gangart des Aufgehens...”)


















Su cpruSjrm tam Hu.t-jtjj
m gS mHtj n ta pn spr.f r.f,
sa.f Hrw
m-Cnu A jt.f uSjr
cA m njsut
cA m bjtj
Er vereint den „Hofstaat”,
mit Ihm verbinden sich die Götter :
Tatenen-Ptah, der Herr der Jahre.
Es ist (ja auch) Osiris begraben in der „Königsburg” (Memphis),
in der Nordhälfte des Landes, an dem er angeschwemmt war,
während
sein Sohn Horus
im Arm seines Vaters Osiris
erscheint als Kg. v. Oberägypten,
erscheint als Kg. v. Unterägypten,
Bei Ptah versammeln sich die Götter (in Memphis,





(der ist) mit den Göttern vor ihm
und denjenigen hinter ihm.
= Isis & Nephtys mit den übrigen Schutzgöttern
in ihrem Gefolge,





184 Kontexte Teil 1 - Datierung
Kontexte Teil 1 - Datierung
Datierung
„With regard to the date of the work it seems to me that there are two possibilities. The ambi-
guous character of the text, with its mixture of, partly at least, very ancient words and phrases
and an orthography which often points to a later date, may be explained in two ways: either it is
an originally ancient work in a modernised garb, or it is the more or less successful result of the
archaising efforts of a later writer”.
A. De Buck über das Nutbuch im Osireion von Abydos 435
Der Schabakastein
Die Datierung der einzigen erhaltenen Kopie des DMT, des sog. „Schabaka-Steins” im British
Museum, ist gut gesichert und wurde m.W. auch nie angezweifelt436. Sie trägt in Zeile A die
Namen eben dieses Herrschers: Schabakas, des zweiten Königs der 25. Dynastie437.
Streng genommen ist dies zunächst nur ein Terminus post quem, doch soweit bekannt, wurde Scha-
baka in späterer Zeit nie zum Gegenstand archaisierenden Rückbezugs. In der 26. Dyn. wurde sein
Andenken verfolgt, wie auch das der anderen Äthiopenkönige. In dieser Zeit wurde wohl auch auf
dem DMT sein Name teilweise ausgemeißelt (vgl. S.17). Später genoß er dagegen immerhin hohes
Ansehen als „frommer und gerechter” König, so bei den Gewährsmännern von Herodot (II, 137)
und Diodor (I, 65). Pap. Leiden I, 379438 nennt eine „Straße des König Schabaka” in Memphis.
Der Papyrus
Interessanter, aber auch viel schwieriger ist die Datierung des Textes selbst, der ja zur Zeit Scha-
bakas schon als „Werk der Vorfahren” galt. Es geht also um einen „Urtext”, wobei auch dieser
zunächst einmal zu definieren wäre. Generell habe ich an mehreren Stellen, deren aktuelle Version
auf eine mehr oder weniger deutlich fehlerhafte Abschrift zurückgeht, die ursprüngliche Form
zu rekonstruieren versucht. Ziel dabei war ein „Urtext”, der der letzten Version entspricht, in der
der Text noch „verstanden” und produktiv tradiert, nicht nur „antiquarisch” erhalten wurde. Das
heißt aber nicht, daß dieser Text dann die ursprüngliche oder „eigentliche” Form darstellt.
I - Ein ägyptischer Text kann ein bestimmtes Entstehungsdatum haben, d. h. einmal zu einem
bestimmten Zeitpunkt (oder zumindest im Laufe eines wohlbegrenzten Zeitraumes) von einem
„Autor” (dies kann auch eine Gruppe sein) verfaßt bzw. zusammengestellt worden sein. Daran
wird z. B. für „historische” Texte wie das Kadeschgedicht oder die Pi(anch)istele niemand zwei-
feln, aber gerade für ägyptische religiöse Texte ist es keineswegs die Regel.
II - Häufig sind sie einer lebendigen Evolution unterworfen, in der sich ein Text über längere
Zeiträume hinweg langsam „entwickelt”, bis neue, deutlich eigenständige Texte entstehen
(augenfälligstes Beispiel sind die Totentexte).
III - Ebenso werden neue Texte oft (fast) zur Gänze aus „Versatzstücken” älterer Texte zusam-
mengestellt und verweisen in Sprache und Inhalt eher auf die Zeit dieser Ursprünge als auf die
der Endredaktion.
Aber selbst Texte der ersten Art mit einem relativ eindeutigen Entstehungsdatum lassen sich nicht
ohne weiteres auf dieses beschränken. Sie machen im Laufe ihrer Überlieferungsgeschichte deut-
liche Veränderungen durch und jede Zeit findet „ihre” Form des Textes. Die Lehre des Ptahhotep
(ursprünglich wohl ein Weiser des AR) aus der XII. Dynastie (pPrisse) ist nicht der gleiche Text
wie die Version der XVIII. Dynastie (L1 und L2). Und schließlich griffen natürlich auch Texte, die
in der Hauptsache neu verfaßt wurden, auf älteresMaterial zurück, wo immer dies passend erschien.
435 H. Frankfort in: EEF 39, S. 82. Dieser Text ist von Bedeutung, da er, wie das DMT, häufig die seltene „Erzählpar-
tikel” Su verwendet (s. S. 171), „dramatische” Dialoge enthält und auch sonst sprachliche Ähnlichkeiten aufweist.
436 Mit einer Ausnahme: R. Krauss will das DMT in FS Wente als ptolemäerzeitliche Fälschung deuten.
437 Wenn man Pi(anch)i als ersten König mitzählt. Zur Zeile A (Namen des Königs) vgl. S. 17. Die Datierung des
Steins liefert immerhin noch eine interessante Information: Der Gott Seth ist im DMT durchgehend mit dem
Sethtier geschrieben, das aber später ausgemeißelt wurde. Im Text wird der Gott nicht negativ dargestellt. Wir
gewinnen so einen Terminus post quem für die Verfemung des Seth (so schon Breasted, S. 40, Anm. 6).
438 257-256 v. Chr. C. Leemans, Papyrus égyptiens démotiques I 373−382... , Leiden 1863, T. 203 - 207.
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In der Lesung der früheren Bearbeiter zerfällt das DMT in mehrere, nur lose zusammenhängende
Teile. Es lag daher nahe, die Redaktionsgeschichte entsprechend als ein Zusammenfügen von
verschiedenen Versatzstücken zu rekonstruieren. Erman unterscheidet A: die „dramatischen” Teile
(als ältesten Textbestand), B: die acht Namen des Ptah, sowie C: die Prosatexte. Letztere gehören
nach Erman Kommentar zu den älteren Teilen. Dies ist nicht zwingend, auch die Prosatexte
könnten theoretisch einer eigenständigen Quelle entstammen (Ermans These wurde von den spä-
teren Bearbeitern auch nicht übernommen). Junker teilt die Prosatexte zudem in eine „Politische
Lehre” (die Texte im linken Teil des DMT) und eine „Götterlehre” (die Schöfungsgeschichte im
rechten Teil), die wiederum aus zwei eigenständigen Teilen besteht: die „Götterlehre des Ptah”
und die „Naturlehre von Herz und Zunge”. Obwohl er dies nicht explizit sagt, scheint er dabei
doch von verschiedenen Quellen auszugehen.
In der Lesung von rechts nach links präsentiert sich das DMT als Text „aus einem Guß”, es
handelt sich um eine „Geschichte” mit narrativ-chronologisch durchgehender Handlung (dies ist
an sich schon ein Datierungskriterium). Dieser Text ist eindeutig absichtsvoll durchkomponiert
und gewiß nicht Ergebnis einer ungelenkten „Entwicklung” oder einer willkürlichen Zusammen-
stellung thematisch ungefähr verwandter „Textbausteine”. Man muß also annehmen, daß das
DMT - bzw. irgendeine Form von „Urtext” - zu einem bestimmten Zeitpunkt von einem „Autor”
verfaßt wurde. Dies heißt aber nicht, daß dieser dabei nicht an verschiedenen Stellen ältere
Quellen verwendet hätte. Es heißt auch nicht, daß die uns vorliegende Form der vom „Autor”
gemeinten entspricht. Die deutlichen Abschreibefehler zeigen sogar, daß sie dies sicher nicht
tut. Aber selbst, wenn man die erkennbaren Umstellungen eliminiert, ist der rekonstruierte
„Urtext” mit hoher Wahrscheinlichkeit Ergebnis einer mehr oder weniger langen Tradition und
nicht identisch mit der Fassung des „Autors”.
Da man natürlich nur mit vorhandenem Material arbeiten kann, müssen sämtliche Datierungs-
versuche von der erhaltenen (bzw. der letzten rekonstruierbaren) Fassung ausgehen. Bei einem
Text mit klarem Handlungsverlauf wie dem DMT darf man annehmen, daß zumindest die
grundlegenden Aussagen sich nicht ins Gegenteil verkehrt haben. Eine Datierung des „Urtextes”
nach inhaltlichen Kriterien liegt damit im Bereich des Möglichen (natürlich entbindet dies nicht
von der Pflicht, die sprachlichen Datierungsmerkmale zu untersuchen). Liegt diese Datierung
dann nicht allzu weit von der Zeit der erhaltenen Fassung entfernt, werden auch die Unterschiede
eher gering sein (obwohl dies Spekulation bleiben muß, solange keine weiteren Abschriften
gefunden werden).
Rekapitulieren wir noch einmal den Auffindungsvermerk in Zeile B:
„Seine Majestät schrieb dieses Schriftstück von neuem im Hause seines Vaters Ptah-südlich-
seiner-Mauer. Seine Majestät hatte es nämlich gefunden als Werk der Vorfahren, als Fraß der
Würmer, und man kennt es nicht vom Anfang bis zum Ende. Da schrieb seine Majestät es ab
von neuem, schöner als es früher war - wegen des Wunsches, daß sein Name dauern möge und
sein Denkmal währen möge im Haus seines Vaters Ptah-südlich-seiner-Mauer für die Länge der
Ewigkeit, als Werk des Sonnensohns Schabaka für seinen Vater Ptah-Tatenen. Er (Ptah) macht
ein Geschenk an ewigem Leben”.
Diese Einleitung, nach der der Text auf einem „wurmzerfressenen” Papyrus gefunden wurde,
wurde von den älteren Bearbeitern ernst genommen. F. Junge hat sie dagegen erstmals als fiktiv
erklärt - eine Auffindungslegende, mit der Absicht, dem Text als „Werk der Vorfahren” größeres
Gewicht zu verleihen. Viele Ägyptologen folgten seiner Meinung.
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Dies scheint unnötig kompliziert. Ein Text sollte so gelesen werden, wie er da steht, solange nicht
wichtige Gründe dagegen sprechen. Das wiedergefundene „Werk der Vorfahren” ist in Ägypten439
(und auch anderswo) ein Topos. Doch auch ein „Topos“ kann nur entstehen und wirken, wenn die
entsprechende Situation auch in der Realität vorkam. Es kann wohl kein Zweifel bestehen, daß in
den Lebenshäusern zuweilen alte Dokumente gefunden und kopiert wurden.
Wenn z. B. der König in den Inschriften alle Schlachten gewinnt, so wird dies niemand als histo-
rische Wirklichkeit lesen, doch man zieht auch nicht den Umkehrschluß, daß er in der Realität
alle Schlachten verloren hätte! Und eine Niederlage wäre nach ägyptischem Geschichtsbild
katastrophal. Für eine künstliche Frühdatierung des DMT gab es nicht so gewichtige Gründe - sehr
viele Texte haben auch ohne solche „Hilfsmittel” normativeKraft.
Es läßt sich auch weitgehend ausschließen, daß der Text speziell für den Schabakastein geschrie-
ben (bzw. zusammengestellt) wurde. Mehrere Hinweise legen den Schluß nahe, daß der Text
mindestens einmal, wahrscheinlich mehrmals, abgeschrieben wurde, und zwar von einem
Kopisten, der den Text nicht kannte:
- Die „verschobenen” Kolumnenenden, die offensichtlich entstanden sind, als ein Kopist die
„Schöpfungsgeschichte” von links nach rechts von einem Vorbild mit höheren Kolumnen auf
eine Abschrift mit weniger hohen Kolumnen übertrug, und dabei den Text entsprechend umbrach
(wie auf S. 32ff dargelegt). Dabei muß er rein mechanisch vorgegangen sein, da er nicht bemerk-
te, wie er den Textinhalt „rückwärts” las. Für derartige Fehler gibt es Präzedenzfälle. Im Kapitel
Für und wider die Leserichtung von rechts nach links (S. 203) wird dieses Problem noch einmal
genauer besprochen.
Wenn man an der „alten” Leserichtung von links nach rechts festhält, dann bleibt dennoch zu
bemerken, daß die Kolumnen wahrscheinlich ursprünglich jeweils mit den Sinnabschnitten
übereinstimmten. Die erst kontinuierlich zunehmenden, dann kontinuierlich abnehmenden
„verschobenen” Enden dieser Sinnabschnitte deuten auch bei retrograder Lesung auf eine
Abschrift von höheren auf weniger hohe Kolumnen hin.
- Das m in AK.f Sbc.t xta.t m Dsru (Kol. 2) ist wohl eine Hyperkorrektur (S. 25u).
- Die „Überschrift” der Namensliste in Zeile 13x ist teilweise verdreht (gleichviel, in welcher
Richtung man sie liest). Auch dies läßt sich am besten durch einen Kopierfehler erklären
(S. 87ff).
- In den beiden Textfeldern mit „halbhohen” Kolumnen Kol. 46-49a/b und Kol. 46-49c gehören
deutlich jeweils zwei Halbkolumnen inhaltlich zusammen. Dies weist (nicht zwingend, aber
doch wahrscheinlich) darauf hin, daß hier ursprünglich durchgehende „Vollkolumnen” irgend-
wann in der Redaktionsgeschichte geteilt und nebeneinander angeordnet wurden (S. 116f und
125ff).
- Die Kolumne 55 läßt sich ohne Emendation gar nicht übersetzen. Es liegt klar auf der Hand
(und wurde auch bisher von allen Bearbeitern so gedeutet), daß hier eine ursprüngliche Schrei-
bung in „geteilter Kolumne” mißverstanden wurde. In meiner Rekonstruktion S. 144ff (die ich
hier nicht als allein gültig darstellen will, die aber jedenfalls einen guten Sinn ergibt) sind hier
sogar Teile von zwei Kol.n (55 und 56) bei der Abschrift verschoben worden.
Ich möchte daher annehmen, daß das DMT tatsächlich auf einem „alten” und leicht beschädig-
ten Papyrus gefunden und dann abgeschrieben wurde.
Über das tatsächliche Alter des „Urtextes” ist damit freilich nichts gesagt. Ein Papyrus kann
nach zwei Jahrtausenden wurmstichig sein, oder auch, je nach Lagerung, schon nach wenigen
Jahrzehnten. Die These, der Text sei spät, aber „archaisierend” geschrieben worden, bleibt
vertretbar, auch wenn er nicht speziell für den Schabakastein erstellt wurde.
439 Pap. Beatty VIII recto 4, 3 (magisch): gmjj mDa.t tn m pr-mDa.t, js n Hu.t-nTr. Auch: TB 137 A 23 - 24.
Interessant ist der Naos von Saft el-Henne, dessen „Auffindungsvermerk” dem des DMT sehr ähnlich ist.
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Die bisherigen Versuche zur philologischen Datierung
Die Datierung des „Urtextes” schwankt um über 2000 Jahre.
Die früheren Bearbeiter haben den Text als „alt” datiert, d. h. ins AR oder sogar in die Vorge-
schichte. Das primäre Datierungskriterium waren dabei immer sprachliche Beobachtungen (hier
im weitesten Sinn als Gegenteil zu „inhaltlich”). Freilich steht für den jeweiligen Autor seine
eigene inhaltliche Deutung des Textes im Vordergrund, und es werden auch Versuche zur inhalt-
lichen Datierung vorgestellt. Dabei handelt es sich meist um historistische Deutungen von Teilen
des DMT als Schilderungen von oder zumindest Bezugnahmen auf realgeschichtliche Ereignisse.
Ich will hier vorerst nur die philologischen Kriterien besprechen (zu den inhaltlichen Punkten
siehe S. 199ff).
Read & Bryant440, S. 164, schließen aufgrund der Formen, die dem Gebrauch der
Pyramidentexte entsprechen: „our text certainly dates from ... the Old Kingdom, and perhaps
from the 5th Dynasty” (sie versuchen keine inhaltliche Datierung).
Breasted, S. 43, erweist sich bei der Datierung als Außenseiter:
„there are strong indications, therefore, both in form, language and content, that the inscription
is to be dated in or before the beginning of the New Kingdom”.
Breasted geht auf die Datierung nur am Rande ein (er versteht seine Publikation ja als „merely
preliminary sketch”) und beschreibt von diesen drei Punkten nur die inhaltlichen Kriterien: Daß
nämlich eine Weltgott-Theologie erst durch die Erfahrung des Weltreichs der frühen 18. Dyn.
denkbar wurde (damit hat er das wichtigste Argument der jüngsten Datierungen vorweggenom-
men).
Erman trennt den Text in mehrere „Teile”: A (die Göttergespräche), B (die Liste der Formen
des Ptah) und C (den Rest, die Prosatexte). Letztere sollen teilweise „Erläuterungen” zu den
jeweils benachbarten Göttergesprächen bilden (z. B. Kol. 46-51c als Kommentar zu 46-51a/b).
Damit muß A der ältere Texte sein, und er trägt auch „die Merkmale höchsten Alters”. Die
absolute Datierung stützt sich auf rein philologische Kriterien. Erman datiert (S. 920 - 924)
seinen Teil A als „uralt” (=prädynastisch), seine Teile B und C ins AR.
Sethe, S. 2 - 5, schließt für den Urtext aus inhaltlichen Gründen letztlich auf die erste Dynastie.
Die erhaltene Fassung soll aber erst später entstanden sein: „Auf das Alte Reich im engeren
Sinne, die Zeit der Pyramidenbauer, weisen für die Entstehung der unter Schabaka kopierten
Handschrift die graphischen Erscheinungen unseres Denkmals hin, und zwar die epigraphischen
wie die orthographischen”.
Junker, Götterl., S. 6 - 16, geht auf sprachliche Kriterien kaum ein („Die Inschrift weist aber
viele sprachliche Eigentümlichkeiten auf, die sich nur erklären lassen, wenn man die Abfassung
in eine frühere Zeit setzt”) und verweist im wesentlichen auf die Vorarbeiten. Inhaltlich datiert
er den ganzen Text ins AR (ausdrücklich nicht Frühzeit).
Dagegen hält Junge 1973441, die Sprache für „bezeichnend für archaisierende Tendenzen”: Er da-
tiert den Text zeitgenössisch in die 25. Dyn. Leider sind Junges Argumente nicht so zwingend,
wie er sie darstellt, und wie die Breitenwirkung seines Artikels es suggeriert. Die „archaischen”
bzw. „archaisierenden” Ausdrücke und die auch vorhandenen „Neuägyptizismen” lassen sich
gleichermaßen erklären als Versuch eines spätzeitlichen Autors/Redaktors, einen Text in „Alt-
ägyptisch” zu verfassen, wie auch als Versuch eines spätzeitlichen Kopisten, einen schwer
verständlichen altägyptischen Text wiederzugeben. Es liegt in der Natur der Sache, daß sich
beide Prozesse im Ergebnis weitgehend gleichen müssen.
Junge hat aber jedenfalls klargestellt, daß die Frühdatierung des Textes keinesfalls zwingend,
und daß die Datierungsfrage neu zu stellen ist.
440 F. W. Read & A. C. Bryant, A Mythological Text from Memphis, in: PSBA 23, S. 160ff.
441 F. Junge, Zur Fehldatierung des sog. Denkmals memphitischer Theologie, in: MDAIK 29, S. 195ff.
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J. F. Quack442 hat in einer bemerkenswerten Anmerkung den wesentlichen methodischen Fehler
bei Junge aufgezeigt:
„Hier sei bemerkt, daß ... F. Junge, Zur Fehldatierung etc... unter dem Manko leidet, nur origi-
näre Niederschriften des Alten Reiches zu vergleichen. Bei Heranziehung von Pyramidentexten
in späten Kopien dürfte man alle von Junge inkriminierten orthographischen Punkte nachweisen
können... [es folgen mehrere Beispiele] ...Tatsächlich müßte man unter logisch konsequenter An-
wendung der von Junge für tragfähig gehaltenen Datierungskriterien den [Pyramidentext in Pap.
S kowski443] für römerzeitlich erklären”.e¸
Junges These - Datierung in die 25. Dynastie und „Auffindungslegende” - hat sich im Fach im
Großen und Ganzen als opinio communis durchgesetzt. Einzelne Kollegen, die sich während
ihrer eigenen Arbeiten in der einen oder anderen Weise näher mit dem DMT beschäftigten, haben
eigene Datierungsvorschläge eingebracht, die sich im wesentlichen auf die Ramessidenzeit
konzentrieren. Diese Ansätze stützen sich in aller Regel auf inhaltliche Kriterien.
Zu nennen sind hier vor allem J. Assmann444 und H. A. Schlögl445.
Die Datierung des DMT ist offensichtlich ein schwieriges Problem.
Die philologischen Argumente der beiden „Parteien” heben sich im wesentlichen gegenseitig auf.
Freilich wäre eine Datierung aufgrund linguistischer Kriterien wünschenswert, da sie präziser und
weniger anfällig für Spekulationen wäre als eine rein auf inhaltlichen Merkmalen und dem geistes-
geschichtlichen Kontext basierende.
Doch leider sehe ich keinen Weg, im Fall des DMT eine objektive linguistische Datierung zu
gewinnen. Bevor wir aber die linguistischen Merkmale verwerfen, müssen wir sie im einzelnen




Die sprachlichen Anhaltspunkte gliedern sich in drei Gruppen: Epigraphik, Orthographie sowie
Lexikalisches & Linguistisches (die schlecht zu trennen sind).
Ich gebe jeweils unter dem Stichwort „Alt” die Auffassung der Bearbeiter von Erman bis Junge,
d. h. die Frühdatierung. Als „Leitfaden” habe ich Sethe gewählt, der die Datierung am ausführ-
lichsten diskutiert. Abweichende Ansätze von Erman und Junker sind als solche angegeben.
Darunter steht jeweils - wenn vorhanden - die Gegendarstellung von Junge.
In einem Kommentar prüfe ich dann These und Antithese. In vielen Fällen kann zwar tatsächlich
eine falsche Deutung festgestellt und somit entschieden werden, welche Seite „recht” hatte. Es
ergibt sich aber daraus nicht notwendig ein Beweis für die Früh- oder Spätdatierung.
442 J. F. Quack, Rezension zu J. Zeidler, Pfortenbuchstudien, in: BiOr 57, Kol. 554f, Anm. 27. Für den Hinweis
habe ich dem Autor zu danken.
443 A. Szczud owska, Pyramid Texts Preserved on S kowski Papyrus, ZÄS 99 (1972), S. 25-29, T. II.l e ¸
444 Z. B. Sinngeschichte, S. 383ff. Die inhaltlichen Verortungen sind sehr schlüssig. Die S. 385 zitierte Theorie, der
Palermostein sei ein archaisierendes Werk der Spätzeit, muß heute nach Entdeckung eines Parallelstückes in
Wiederverwendung als Sargdeckel der 6. Dyn. als widerlegt gelten (M. Baud & V. Dobrev in: BIFAO 95, S.23ff)
445 H. A. Schlögl, Der Gott Tatenen, in: Orb. Bibl. et Or. 29, Freiburg (Schweiz) 1980, S. 110ff.
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Epigraphik
Alt: Die gegenübergestellten Zeichen der Sprecher amAnfang der Göttergespräche
haben „sogar noch etwas von der Bilderschrift” 446.
Junge: Keine Aussage zu diesem Punkt.
Kommentar: Die ägyptische Schrift hat durch alle Zeiten ihre Kreativität im Umgang mit der
Bildhaftigkeit der Zeichen bewahrt. „Schriftspiele” wie dieses findet man z. B. auch
sehr häufig in ptolemäischen Hieroglyphen (dort freilich anders aufgefaßt).
Alt: Wörter oder Texteinheiten werden nicht umgebrochen, gehen also nicht über das
Zeilenende hinaus. Um dies zu erreichen, ist die Schrift an vielen Stellen sehr
gedrängt oder geweitet. Dies entspricht der Praxis in den Pyramidentexten447 und
kann daher für eine Entstehung imAR angeführt werden448.
Junge: „Im Gegensatz zur Raumaufteilung in den Zeilen der Pyramidentexte ist die Art
und Weise des Schabakatextes zum guten Teil unmotiviert”.
Kommentar: „Unmotiviert” ist sicher zu stark. Der Schreiber, der für die Raumaufteilung im
DMT verantwortlich war (sei es nun der Autor oder ein Kopist) hat die Zeichen
ganz sicher nicht nach dem Zufallsprinzip verteilt, sondern hatte jeweils seine
Gründe, ob uns diese nun „vernünftig” erscheinen oder nicht.
Bei der Beurteilung dieses Punktes muß Folgendes beachtet werden:
- Im linken Teil des DMT sind die Zeilenlängen durch die starke tabellenhafte
Gliederung der Textfelder vorgegeben. Nur die rechte Hälfte kann hier zur Debatte
stehen.
- Im rechten Teil des DMT werden Ereignisse in narrativer Folge geschildert. Dies
ist eine völlig andere Textgattung als die Sprüche der Pyr. Auch der Textträger
unterscheidet sich grundsätzlich449. Abweichungen vom Textsatz der Pyramiden-
texte sind also zu erwarten, selbst wenn das DMT alt ist.
- Wir müssen unterscheiden zwischen den „engen und weiten” Schreibungen, die
auf den Autor / Redaktor des „Urtextes” zurückgehen, und denjenigen, die der Kopist
eingefügt hat. Einige der scheinbar „unmotivierten” Stellen, so etwa die außeror-
dentlich „gedehnten” Schreibungen von Htpj Cnmj und die Lücke in Kol. 4, lassen
sich leicht als (begründete) Änderungen des Kopisten erklären (vgl. S. 42). Im
„Urtext” nimmt, soweit sich dies rekonstruieren läßt, die Zeichendichte von rechts
nach links leicht zu (vgl. S. 216). Am Ende der letzten Kol. (12) blieb eine Lücke.
Abgesehen davon lassen sich keine außergewöhnlich engen oder weiten Schreibun-
gen feststellen.
Die Schreibweise im DMT entspricht also in diesem Punkt doch den Pyramiden-
texten, zumindest soweit, daß eine Datierung ins AR gut möglich wäre. Ein Beweis
ist dies freilich nicht, denn erstens ist dieses Prinzip nicht allzu schwer zu kopieren
(im Sinne des Archaismus), und zweitens werden natürlich zu allen Zeiten
bestimmte Texte gern inhaltskonform gegliedert (Morgenlied).
446 Erman S. 920 u.
447 Sethe S. 3 o.
448 Dazu ist von meiner Seite noch zu bemerken, daß die Texteinheiten ja nur mit den rekonstruierten
„Urkolumnen” wirklich übereinstimmen. Die engen und weiten Schreibungenwürden für eine solche
Übereinstimmung (vgl. Pyr.) sprechen. Dies wäre ein Indiz für die Richtigkeit meiner Rekonstruktion.
449 Wenn wir einmal annehmen, daß das DMT ursprünglich auf Papyrus und „für” Papyrus geschrieben wurde.
Selbstverständlich wurden auch die Pyr. von Papyrus auf Stein übertragen, aber bei ihnen war der Papyrus nur
„Speichermedium”, seine beabsichtigte Wirkung sollte der Text auf den Wänden entfalten.
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Alt: Wortgruppierungen sind typisch für die Pyr.450:














Junge: Richtig, aber die Worte werden „in einigen Fällen (s. das Beispiel HnA nTr.u) so eng
zusammengeschoben, daß der Wortkörper in seinen Lautzeichen beschnitten ist,
was jedenfalls in dieser Form für die Pyramidentexte als undenkbar anzusehen ist”.
Kommentar: Nicht nur in den Pyramidentexten! Eine solche „Verstümmelung” ist in keiner
Stufe des Ägyptischen denkbar (jedenfalls nicht ohne einen klaren Grund). Das
Ajin wurde offensichtlich aus Versehen weggelassen. Dies kann einem frühen
Schreiber ebenso passiert sein wie einem späten.
Die folgenden epigraphischen Merkmale sind an sich tatsächlich „alt”, können aber ebenso gut
durch „echtes” Alter wie als Archaismus erklärt werden:
Alt: Gespaltene Kolumnen gibt es vom Ende der vierten bis in die elfte Dynastie,
besonders häufig 9./10. Dyn. (und spät archaisierend)451.
Junge: Keine Aussage zu diesem Punkt.
Alt: Ebenfalls „typisch Pyr.” sind die Schreibungen (55 o; 53b) und (53a; 54a)





Alt: Schreibungen in 11/2 Quadraten Breite:







Junge: Keine Aussage zu diesem Punkt.
Orthographie
Alt: Phonetische Komplemente vor dem Hauptzeichen:




Junge: Dies ist wohl gemeint mit den „Schreibungen, die ,...nach demAR kaum möglich’
sind”, die Junge454 in 1.3 anführt (Sethe S. 3 zitierend), die er aber in seinem
Kommentar nicht explizit bespricht.
Kommentar: Wieder ein echtes „altes” Merkmal, das aber auch archaisierend verwendet
sein kann.
Alt: Suffix 1. sing j weggelassen oder durch wiedergegeben „paßt” zu Pyr455.2
Junge: Keine Aussage zu diesem Punkt.
Kommentar: Nur das ist zwingend eine alte Form. Das nicht ausgeschriebene Suffix j kommt
außer in literarischem Mittelägyptisch zu allen Zeiten vor (wenn auch nicht als
feste Regel, wie in den Pyr.). Man denke etwa an die häufige Wendung dj.n.j n.k -
„ich habe Dir gegeben” in den Tempeltexten des NR und der Spätzeit, wo das j so
gut wie immer fehlt. Dieses Merkmal kann, muß aber nicht, auf wirkliches hohes
Alter oder Archaismus hindeuten. Das mit dem Schilfblatt geschriebene Suffix ist
in jüngeren Texten tatsächlich unüblich, kann aber natürlich ebenfalls Archaismus
so gut wie echte alte Form sein.
2
450 Sethe S. 3 o.
451 Sethe S. 2 u; Erman S. 923 o (nach Erman nur AR); Götterl. S. 11-12 (nach Junker 5. Dyn.).
452 Sethe S. 3 Mitte.
453 Erman S. 920 o; Sethe S. 3 u.
454 A. a. O, S. 196.
455 Erman S. 920 Mitte.
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Junge: „doch ,Hyperurbanismen’ wie und für tax und tn usw. [sind] in ihrer





Kommentar: Dies wäre tatsächlich ein starkes Argument, doch Tax u. Tn sind keine „Hyperurba-
nismen”, sondern im MR durchaus üblich. Für sich genommen wären sie sogar ein
Indiz für eine Datierung des DMT ins MR!
Sie können in der dritten Zwischenzeit als „alte” Formen archaisierend gebraucht
worden sein (wobei der Schreiber wohl das genaue Alter nicht kannte - sein Ziel
war sicher ein „altägyptischer” Text). Ebenso können sie aber auf altes „korrektes”
tn und tax zurückgehen. Man muß die Überlieferungsgeschichte berücksichtigen: bei
einer Abschrift im MR werden sich ebenso „moderne” Formen eingeschlichen haben
wie später. Oder der späte Kopist hat ein vielleicht unleserliches t fälschlich als T in-
terpretiert, das ihm als alte (MR) Form bekannt war (im Hieratischen unterscheiden
sich t und T kaum, abgesehen von dem kleinen Haken bei T, der auch entfallen kann).
Alt: Ausgeschriebenes jrr und jr sind „sprachliche Merkmale hohen Alters”
(Sethe, S. 4u), dagegen schon Junker, Götterlehre, S. 15u:
„ ...sicher nicht ganz hoch hinaufzusetzen... vielleicht mag eine Eigenwilligkeit der
späteren Abschreiber vorliegen ... sie mögen jrr für eine besondere, alte Form





Junge: Zitiert Junker u. verweist auf Edel, Altägyptische Grammatik § 491: „jrj 'tun' zeigt
nur selten die Gemination in der Schrift...”
Kommentar: Ausgeschriebenes ist zu jeder Zeit selten, kommt aber doch immer vereinzelt
vor. Die Form im DMT beweist daher nichts. Am häufigsten ist noch im „guten”
Mittelägyptisch (Gardiner § 281), was freilich noch keine Datierung ins MR nahe-





Junge: Allgemeine Bemerkung: „Legt man den Schabakatext neben die Pyramidentexte,
ist der Eindruck vorherrschend, daß es sich um Mittelägyptisch handelt (etwa
Determinierung oder ,Orthogramme’)”.
Kommentar: Es steht außer Frage, daß das DMT viele mittelägyptische Formen (Determinative
und „Orthogramme”) enthält. Im direkten Vergleich mit den Pyramidentexten macht
das DMT natürlich einen sehr „mittelägyptischen” Eindruck (wie es auch einen
„altägyptischen” Eindruck macht, wenn man es etwa neben den Sinuhe legt).
Das nebeneinander von alt- und mittelägyptischen Schreibungen läßt sich gleicher-
maßen mit „Modernisierungen” der Kopisten erklären (so die älteren Bearbeiter),
wie mit einem (nicht vollständig geglückten) späten Archaismus (so Junge).
Lexikalisches und Linguistisches
Alt: Abhängiges Pers. Pron. m. sing. ku statt Tu „im AR bereits obsolet” (Erman S. 920o;
Sethe S. 4, dagegen Junker: AR, nicht Vorgeschichte (Götterl. S. 12 u).
Junge: ku noch im DRP, im Pfortenbuch und den Stundenwachen ptolemäischer Tempel.
Kommentar: Da ku also zu allen Zeiten, wenn auch selten, vorkommt, kann es nicht zur
Datierung herangezogen werden (weder früh noch spät).
Alt: Präp. jr für r ist nach Erman S. 921 o eine alte Form.
Junge: Keine Aussage zu diesem Punkt.
Kommentar: Die Schreibung jr ist an keine Zeit gebunden, sie ist im AR lediglich häufiger als
später (WB II 386). Auch kann sie natürlich als Archaismus gebraucht worden sein.
Alt: Präp. Dr im Sinne von m - „in, an, zu, in hinein, aus” sei „uralter Gebrauch” 456.
Junge: Keine Aussage zu diesem Punkt.
Kommentar: In Kol. 56 hat Dr sicher seine normale, zu allen Zeiten belegte Bedeutung „seit,
von, von ... aus”. Dies gilt wahrscheinlich auch für Kol.n 53 und 54 (vgl. S. 146).
456 Erman S. 920 o; Sethe S. 4 Mitte.
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Alt: Die „Erzählpartikel” Su findet man auch in der Geburtslegende von Deir el-Bahari,
die „zu dem ältesten, was wir in ägyptischer Sprache besitzen” gehört457.
Junge: (zitiert Grapow458) „Aber es steht seltsam mit ihr: sie gilt als alt, weil sie in den ja
wohl alten Texten der Memph. Theologie und der Geschichte von der göttlichen
Herkunft des Königs (Deir el Bahri und Luksor) vorkommt. Wirklich alt
niedergeschriebene Texte (etwa aus den Pyr.-Texten) kennen sie nicht...”
Kommentar: Junge zitiert nicht, wie Grapow fortfährt:
„ ... was ja Zufall sein kann, weil sich kein derartiger Text unter jenen findet”.
Die Pyr. sind die Hauptquelle für die altägyptische Grammatik. Als Spruchsammlung
haben diese Texte keine Verwendung für die „Erzählpartikel” Su. Der negative Be-
fund beweist daher für das AR gar nichts. Im NR und der Spätzeit gibt es (neben zwei
bis drei einzeln stehenden Belegen) vier große Texte, die Su regelmäßig verwenden:
Das DMT, die bereits zitierte Geburtslegende,
den bemerkenswerten Mythos vom Sieg über Seth (Pap. Louvre 3129, vgl. S. 129),
u. sehr oft im Nutbuch im Kenotaph (Osireion) Sethos’ I in Abydos459.
Alle Texte haben gemeinsam, daß sehr alte Formen neben eindeutig jungen stehen. Sie
sind vielleicht spät zu datieren, doch wenn, dann sind sie jedenfalls ganz klar archai-
sierend angelegt. Wenn nun Su in archaisierenden Texten häufig, in anderen Texten
fast nie vorkommt, dann haben die späten Schreiber es offensichtlich als altes Wort
gekannt. Somit kann und muß es fallweise eben auch auf echtes Alter hindeuten.
Als sehr distinktes Merkmal weniger verwandter Texte bietet sich die Erzählpartikel
als naheliegendes Datierungskriterium an. Erman (S. 947) hat ihr ein ganzes Kapitel
gewidmet460, Sethe (S. 4) nennt sie als wichtigen Punkt für die Frühdatierung, (ohne
dies zu belegen461), auch Junker und Junge gehen auf sie ein. Auch heutige Kollegen
haben im Gespräch über die Datierung des DMT immer wieder auf das Sw rekur-
riert462. Tatsächlich ist aber die Datierung von Sw kein besonders hilfreicher Ansatz,
da es eben auf Texte beschränkt ist, die ihrerseits kaum sicher datierbar sind. Gerade
in Geburtslegende und Nutbuch stehen archaische Formen neben jüngeren. Das
Buch vom Sieg über Seth verweist mit der schon stark ausgeprägten Verfemung des
Gottes sicher auf die Spätzeit. Doch gerade bei einem religiösen Gebrauchstext,
einer Ritualanleitung, muß man mit damit rechnen, daß sehr viel älteres Material
eingeflossen ist (also nicht nur archaisierende Formen, sondern alte Originaltexte).
Das vorangestellte unabhängige Pronomen Sut wird häufig (v. a. in den Jenseitsbü-
chern und in ptol. Tempeln) ohne t geschrieben, auch vor SDm.f, so daß es äußerlich
der Partikel Su gleicht, von der es sich aber durch den ganz anderen Sinnzusammen-
hang leicht unterscheiden läßt. Auf dem Sethos-Kenotaph treten neben Su auch nach
Genus und Numerus flektierte Formen auf. Dies spricht dafür, daß die Partikel Su
ursprünglich tatsächlich eine besondere Funktion des unabhängigen Pronomens als
Satzeinleitung ist. Fast alle „Partikeln” sind ja aus anderen Wortarten entstanden, die
ursprünglich meist flektiert, dann aber standardisiert wurden (m.k, r.f etc.).
457 So Sethe S. 4 Mitte, auch: Erman S. 923 o; Götterl. S. 14 u. Nach Junker ist Su nicht zwingend frühzeitlich, vgl.
auch Götterl, S. 15: „Dieser Umweg ist ein wenig mißlich, da die genauere Zeitbestimmung für Urk. IV, 218ff.,
das heißt für dessen Vorlage oder Urbild, fehlt”. Dazu Brunner, Die Geburt des Gottkönigs, in: ÄgAb 10, S. 173ff.
458 Zum Gebrauch der alten Pronomina absoluta, in: ZÄS 71, S. 48ff.
459 A. de Buck in: H. Frankfort, The Cenotaph of Seti I at Abydos, in: EEF 39, S. 82ff.
460 In dem er sie grammatisch analysiert, ohne auf eine Datierung zu schließen.
461 Er nennt nur die Geburtslegende als Parallele, die nach einer mündl. Äußerung Ermans frühdynastisch sein soll.
462 So sieht A. Loprieno darin eine Art neuägyptischen Ersatz für das mitteläg. initiale jw (freilich auch nur als Eigen-
art bestimmter Texte, nicht als typische From des Neuägyptischen). Dies muß ich bezweifeln. Natürlich steht Sw
an gleicher styntaktischer Stellung wie jw, die Bedeutung ist jedoch ziemlich klar koordinierend. Sw schließt an
den vorigen Satz an („und dann”, „und so”), und kann daher z. B. nicht am Anfang einer Rede stehen.
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Alt: xnA für xmA - „Binse” in Kol. 49, die, so Sethe, „bereits im AR xmA hieß” 463.
Junge: „Tatsächlich läßt sich kein alter Beleg der Lesung xnA für xmA nachweisen, dafür
aber ein später in Philae. Selten genug bleibt sie, und man könnte hier eine aufs
Neuäg. verweisende Pseudokorrektion annehmen, die auf dem Verschwimmen der
Lautwerte m und n, jedenfalls bei der Präposition, beruhen mag”.
Kommentar: Einen Lautwandel m > n gibt es im Neuägyptischen nicht. Nur die Präposition m
kann durch n ersetzt werden.
Tatsächlich gibt es außer im DMT und in Philae keinen mir bekannten Beleg, in dem
xnA (mit n) eindeutig neben waD als Wappenpflanze von Oberäg. genannt wird. Doch
in anderen Zusammenhängen ist die Pflanze xnA gut belegt. Sie kommt vor allem in
medizinischer Verwendung vor (WB Drogennamen S. 497f), u. zwar spätestens seit
der frühen 18. Dyn. Es gibt keinen Anlaß, hier zwei verschiedene Arten anzunehmen.
Die beiden Belege aus DMT und Philae beweisen, daß xnA (mit n) zumindest eine
mögliche Schreibung für war, und zwar spätestens seit der Äthiopenzeit.
Dagegen ist nur eine einzige wirklich gesicherte Schreibung xmA (mit m) bekannt:
auf der Stele Berlin 24032464 (1. ZZ) werden neben nHSj.S - „ihre Nubier” (die der
Stadt) auch xmAjj.S genannt, und zwar alphabetisch geschrieben. Wegen der paral-
lelen Nubier muß man hier wohl „ihre Oberägypter” übersetzen. Von dieser Stelle
und den beiden xnA abgesehen, wird in den übrigen ca. 2000 Belegen des WB xmA -
„Oberägypten” immer ideogrammatisch nur mit der Pflanze geschrieben. Höchstens
tritt als Komplement das Ajin hinzu, niemals jedoch das m (oder ein etwaiges
Zeichen xm oder mA). Wir wissen also gar nicht, in welchen Fällen xnA zu lesen ist.
;
¸
Es fällt aber jedenfalls auf, daß xmA (wenn wir die unkomplemtierten Schreibungen
einmal so lesen wollen) immer für „Oberägypten”, „oberägyptisch” steht. Mir ist
kein Fall bekannt, in dem xmA die reale Pflanze (Binse / Lilie?) meint. Dagegen ist
in den beiden Stellen mit xnA jeweils die Pflanze selbst gemeint: im DMT wird eine
xnA-Pflanze zusammen mit dem Papyrus an die Tempeltür gegeben. Sie steht für
Oberägypten, aber die Handlung wird mit der realen Pflanze ausgeführt.
In Philae465 überreicht Neos
wDH ,
Dd mD.u:
njSut.t Hr xnA (alphabetisch)




Dionysos an Harendotis zwei Symbole (Abb.
Die beiden Kronengöttinnen darreichen,
sagen:
Die njSut.t ist auf der xnA-Pflanze,
Die bjtj.t ist auf dem Papyrus.
rechts):
MÃ KÃ
Auch hier sitzt die oberägyptische Kronengöttin nicht „auf Oberägypten”, sondern
auf der Wappenpflanze als solcher.
Es scheint also ganz so, als ob Oberägypten xmA heißt, und im „Wappen” von einer
Pflanze namens xnA repräsentiert wird. Dabei bleibt es durchaus wahrscheinlich,
daß xnA wegen der Namensähnlichkeit (aber nicht zwingend Namensgleichheit) als
Wappenpflanze von Oberäg. gewählt wurde. Für xnA als Name der Pflanze spricht
auch die oben erwähnte Heilpflanze xnA, während xmA nirgendwo als Pflanzenname
belegt ist. Die Landesteile werden ja nicht nach den Wappenpflanzen benannt - die
Pflanze von Unterägypten, der Papyrus, hat in ihrem Lautwert waD ganz und gar
nichts mit mHj zu tun. xmA und mHj stehen nach heutigem Erkenntnisstand für das
„schmale” und das „breite” Land466.
463 Sethe S. 5 o, dagegen Götterl. S. 16 o.
464 H. G. Fischer, The Nubian Mercenaries..., in: Kush 9, S.44ff.
465 4. Säule von Süden, Westseite.
466 E. Edel, Originalbriefe der Königsmutter T¯uja in Keilschrift, in: SAK 1, S. 121 u;
R. Müller-Wollermann, Die sogenannte ober- und unterägyptische Gerste, in: VA 3.1, S.39ff.
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Die oberägyptische Wappenpflanze wird meist als „Binse” bezeichnet, zuweilen auch als „Lotos”
oder „Lilie”. Die Identifikation der Pflanze muß sich zunächst auf das Erscheinungsbild in ihrer
hieroglyphischen Darstellung stützen:
Die Pflanze hat einen langen, geraden, am obersten Ende gebogenen, Mittelstengel. Seitlich daran
wachsen mehrere kürzere, leicht hängend gebogene Seitentriebe. Ein konstitutives Merkmal sind
die Blüten, durch die sie sich von ähnlichen Pflanzenzeichen wie nn und Su unterscheidet
(freilich geraten die Schreibungen manchmal durcheinander). In alten Texten wird die Pflanze




Die ägyptischen Binsen (eleochariden), auch die in LÄ VI 1146 als Wappenpflanze vorgeschlagene
Eleocharis palustris, haben viele, dünne, „gleichberechtigt” nebeneinander aus denWurzeln wach-
sende, unverzweigte Stengel. Ihre Blüten (eigentlich Blütenstände) sind klein, eher unauffällig und
kolbenförmig. sehen sie gar nicht ähnlich. Der Lotos hat als Wasserpflanze gar keinen sichtba-
ren Stengel. Aus demWasser gezogen, ist der Stengel schlaff und ohne charakteristische Form.
Auch gibt es für den Lotos eine eigene, charakteristische Ikonographie, die nicht wie aussieht.
:
:
„Die einzige Lilienart, die schon imAlten Äg. bekannt war, ist Lilium candidum L., eine L. mit
rein weißen oder gelben Blütenblättern ... Substantielle Funde fehlen, aber auf Reliefs der SpZt
lassen sich L. erkennen, die zur Herstellung eines Parfüms genutzt wurden ... die sogenannte
,Lilie des Südens' (*Landessymbole), eine bisher noch nicht identifizierte Pflanze, ist keine Li-
lienart” (LÄ III, K. 1056).
„Substantielle Funde” (erhaltene Pflanzenteile) wurden mindestens einmal gefunden467.
Tatsächlich ist Lilium candidum ein guter
Kandidat für die oberäg. Wappenpflanze.
Sie hat einen längeren Mittelstengel, aus dem


















Edel setzt ta-xmA - „schmales Land” = Oberägypten vs. ta-mHu - „überschwemmtes Land” = Unterägypten;
Müller-Wollermann setzt (jtj)-xmA - „schmale” = vierzeilige Gerste vs. (jtj)-mH - „gefüllte” = sechszeilige Gerste.
Man möchte eher ein Wort mHj = „gefüllt, prall” = „dick, breit” annehmen, denn:
- Oberägypten ist von der Überschwemmung ebenso betroffen wie Unterägypten;
- man erwartet zur Unterscheidung der beiden Länder ein klares Gegensatzpaar wie schmal und breit, nicht eine
Benennung nach der Ausdehnung für Oäg. und eine Benennung nach dem Wasserhaushalt für Uäg;
- „breit” würde auch auf die sechszeilige Gerste passen: „breite Gerste” vs. „schmale Gerste”. Das Begriffspaar
xmA - mHj müßte dann nicht zweimal verschieden hergeleitet werden;
- somit passen auch abj-xma = „schmaler Panther” = Gepard und abj-mHj = „breiter Panther” = Leopard ins Bild.
467 M. A. Beauverie, Description illustrée des végéteaux antiques du Musée Egyptien du Louvre, in: BIFAO 35 .
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Im Bild rechts468 erkennt man auch den Wurzelstock bzw. die Zwiebel,
ein rundes Gebilde, breiter als hoch. Auch in diesem Punkt entspricht
Lilium candidum der Ikonographie der Wappenpflanze .
Alessandra Nibbi hat in zwei Artikeln469 die Lilie als „Plant of Upper
Egypt” en Detail vertreten, vor allem anhand der Ikonographie in
bildlichen Darstellungen unter den „Wüstenpflanzen” (Die Madonnen-
lilie bevorzugt tatsächlich arides Klima). Nibbis Thesen sind in ihren
Grundaussagen evident, auch wenn ihre Bildidentifikationen mich nur
zum Teil überzeugen.
Die Lesung - xmA oder xnA - behandelt sie jedoch nicht, so daß ihr ein
weiterer Hinweis entgehen mußte: die oben erwähnte xnA- Pflanze in den
medizinischen Texten. Diese wird vor allem bei Hautkrankheiten ver-
wendet:
Pap. Berlin 3038, 7 11-12470:
Ein anderes (Heilmittel gegen die xmm.t-Entzündung).
Schilfrohr (jsu), wam-Pflanze, Sellerie (mat.t), Kot des Nilpferds, sam-
Pflanze, xnA.u-Pflanze, ACm.u (Blätterzweige) der Weide, werde befeuch-
tet mit Honig, werde auf Feuer gegeben zumWarmwerden, werde der
Mann damit gesalbt (gs).
Pap. Ebers 73 18-19 = Pap. Hearst 9 6-7471:
Heilmittel für das Beseitigen von Schwellung an irgendeiner Körperstelle.
Mehl (Kau) von der wam-Pflanze, Milch, snA.u-Pflanze, werde zerklei-
nert in Pflanzenschleim (? Hsa), frische Ac-Pflanze, werde zerkleinert in
Trinkwasser (Hbb.t) vom Fluß, werde damit verbunden.
:
Auch Lilium candidum hat gewisse Heilkräfte. Plinius der Ältere schreibt in Naturalis historiae,
Buch XXI, Kap. LXXIV:
„Lilii radices multis modis florem suum nobilitant, contra serpentium ictus ex vino potae et
contra fungorum venena. propter clavos pedum in vino decoquuntur triduoque non solvuntur.
cum adipe aut oleo decoctate pilos quoque adustis reddunt. e mulso potae inutilem sanguinem
cum alvo trahunt, lienique et ruptis, vulsis prosunt et mensibus feminarum; in vino vero
decoctae inpositaeque cum melle nervis praecisis. medentur contra lichenas et lepras, et
furfures in facie emendant, erugant corpora cum $$$ folia in aceto cocta vulneribus inponuntur;
si testium, melius cum hyoscyamo et farina tritici. semen inlinitur igni sacro, flos et folia
ulcerum vetustati; sucus, qui flore expressus est - ab aliis mel vocatur, ab aliis Syrium - ad
emolliendas vulvas sudoresque faciendos et suppurationes concoquendas”.
Plinius kennt die Lilie (er spricht hier von Lilium candidum) noch als Heilmittel, insbesondere
gegen Hautkrankheiten, die in der Beschreibung dieser Pflanze einen ungewöhnlich breiten Raum
einnehmen, und die in der zweiten Hälfte des Paragraphen offenbar absichtsvoll zusammengestellt
sind: Hühneraugen, Flechten und Lepra, Schuppen im Gesicht und Runzeln am Körper, „Wund-
rose” (igni sacro), bei alten Geschwüren, zur „Reifung” der Geschwüre.
Zusammenfassend läßt sich wohl mit einiger Wahrscheinlichkeit sagen, daß xnA (mit n) der Name
der Pflanze sein dürfte und somit, unabhängig von der Datierung, in Kol. 49 zu Recht steht.
Der deutsche Name von lilium candidum lautet übrigens „Madonnenlilie“.
468 Alle Bilder auf S. 194 und 195 wurden mit dem Bildsuchprogramm der Suchmaschine Google unter dem
Stichwort „lilium candidum” aus dem Internet geladen. Die Rechte liegen bei den jeweiligen Besitzern.
469 The so-called Plant of Upper Egypt und A Postscript to ”The so-called Plant...”, Discussions in Egyptology 19 +20.
470 Übersetzung nach H. Grapow, Übersetzung der Medizinischen Texte (Grundriß der Medizin der alten
Ägypter IV, Berlin 1958), S. 250.
471 Übersetzung nach H. Grapow, a. a. O, S. 230.
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Alt: jpu (Plural) für pu als Copula (Sethe, S. 5 o).
Junge: „Diese ,Verderbnis’ [jpu→ jpa] ist aber symptomatisch: Im Bestreben, eine alte
Form zu bilden, ist dem Verfasser zweierlei unterlaufen: Gegenüber dem... mitteläg.
Gebrauch war dem Schreiber erinnerlich, daß die ältere Sprache eine veränderliche
Form benutzte, genauso wie das ihm besser bekannte Neuäg. oder schon Demot.;
er setzte das neuäg. paj an, in für alt gehaltener phonetischer Schreibung, bildete
aber einen nicht vorhandenen Plural mit j-Präfix in Analogie zu altem jpw”.
Kommentar: Die „Verderbnis” jpu→ jpa stellt kein großes Problem dar, wenn man davon ausgeht,
daß der Text mindestens einmal abgeschrieben wurde, was Junge ja a priori verwirft.
jpw bezieht sich auf Atum, ist also Singular.
Als Schriftvariante für pw (Singular!) ist jpw auch spät noch belegt, so z. B.
Edfou I, 211 obere Hälfte:
(...Oh, Osiris Chontamenti! Die Götter umarmen dich,)
SnSn.Sn r.k sie verbrüdern sich mit dir
Cpr rn.sn n jp(u) Sn.tj (so) entsteht dieser ihr Name „Senti”.
Hier ist jpu Demonstrativum, nicht Copula, doch ibid, unten:
(...der Gott [Osiris] eilt zu seinem Land... zum Ort der Vorzeit, an dem er geboren ist)
njSut nTr nb jpu, Er ist König jedes Gottes,
cpr jaw.f m mS$$ sein Alter trat ein ... Kinder(?)...
xm.sn r ta 4 nmA.sn jm sie gingen zu den vier Ländern, wo sie schliefen
ta.ui cuj die beiden Länder, in denen geschützt waren
tp.sn(?) jm m rA ihre Köpfe (?)472 als Re.
Anc.Sn, nDs.Sn (wo) sie lebten, sie jung waren.
cpr.Sn m HAa.u Sie wurden zu Kindern.
Scpru.k, sDp(?)473.k, jaw.k, Du wirst erschaffen, du lebst, du alterst,
wDa.k jpu. das ist dein Heil.
Auf der gleichen Seite oben finden wir einmal den Dual(!) jpui als Copula:
(...Dich erfreuen die Götter, die Herren der beiden Reichsheiligtümer [jtr.tj],)
na474 Ha m.k jpui ra-pu Die dich betrauern sind diese (beiden)475,
ferner:
na Sac.k jpui ra-pu Die dich verklären sind diese (beiden).
Ha - „betrauern” und Sac - „verklären” sind ein kanonisches Paar.
ibid, S. 212 unten:
(...Ich bekleide Osiris,) jnk jpu, STnu.t ( ) Ich bin es, die „Bekrönerin”.Y·!q
Alt: maaT - „(be)nennen” ist „altes” Wort (Erman S. 923, dagegen Götterl. S. 15 Mitte).
Junge: Keine Aussage zu diesem Punkt.
Kommentar: WB II 34, 17 - 21: maT „belegt alt bis gr.”, mit Beispielen aus allen Epochen.
Alt: m Ddj - „zögert nicht” ist „Sprache der Pyr.-Texte” (Sethe S. 5 o):
Junge: Keine Aussage zu diesem Punkt.
Kommentar: m Ddj - „zögert nicht” ist außer im DMT nirgendwo belegt, weder Pyr. noch später.
Hr c.tu heißt nicht „hinter, auf”, sondern „auf dem Holz” und ist nicht zeitspezifisch.
472 cui wird manchmal für die Körperteile (Reliquien) gebraucht, die in den Gauen begraben sind. Allerdings fügt
sich diese Übersetzung schlecht in den Kontext.
473 das könnte Komplement für dp sein: Daumas (H 85).ÂÍ
474 Der Artikel n(a) ist zwar extrem selten ohne a geschrieben, jedenfalls im Vergleich mit na oder (n)a, doch gibt
es durchaus genug Belege, um diese Form als mögliche Variante zu sichern:
Edfou I 148 u. 231: n(a)-ntj-dgj - „Die, die sehen” (= „die Augen”);
Wenamun (Pap. Golenischeff II 23): n(a) ntj tuj jm.u; ibid 35: jr cA-m-was.t: rmT.u n(a) hab.f n.k n wputi.u;
ibid 59: ju.k xSp mu (m) imnt.t mj-Kd n(a) nTr.u ntj du ( ob „dort”?);
Pap. Sallier IV 21, 7: n(a) nTr.u m H[Aj]; ibid vs, 2, 2: gm.j mn-nfr m xs r jKr Sp 2, • n(a) nTr.u jm St Snb.u.
Â
m
475 Die Gottheiten der beiden Reichsheiligtümer.
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Alt: Bis ins MR belegt (Sethe S. 5 o):
du - „geben”, Sk - „und” (zur Koordination von Substantiven), und wnt statt ntt.
Junge: Keine Aussage zu diesem Punkt.
Kommentar: du - „geben” wurde von Faulkner476 gründlich untersucht - mit Beispielen bis ins
NR. Ansonsten können auch diese Formen für „echtes” hohes Alter ebenso wie für
Archaisierung sprechen.
- Schlögl
Die bisher genaueste Datierung (Ramses II.) stammt von H. A. Schlögl. Schlögls Hauptargument
ist die Lesung xn-wr - Tnn, der seltsame „Ozean Tatenen” (vgl. S. 122f). Für diesen Titel gibt er
drei Belege an, die alle aus der Ramessidenzeit stammen, daher soll auch das DMT ramessidisch
sein. Schlögls Lesung kann so nicht mehr akzeptiert werden - es muß sicher rn-wr Tnn heißen.
Damit ist seine Datierung nicht zwangsläufig hinfällig. Zwar gibt es für Tatenen als Gott der
Königstitulatur (rn-wr) noch mindestens zwei ptolemäische Belege, doch zusammen könnte man
diese Stellen immerhin als ein Indiz für die Ramessidenzeit als terminus post quem ansehen.
Als Beweis können sie jedoch nicht gelten. Das Motiv mag durchaus alt sein, aber durch die Über-
lieferungsbedingungen unserer Kenntnis entzogen. Auch sonst ist ja kaum altes memphitisches
Material erhalten.Mit der Ramessidenzeit und der Reichstriade treten Ptah und Tatenen dann in den
Quellen viel häufiger auf - auch in solchen aus der thebanischen und heliopolitanischen Tradition.
Als Fazit aus den rein philologischen Anhaltspunkten bleibt also nur folgendes:
- Im DMT stehen eindeutig alte und eindeutig neue Formen nebeneinander.
- Wenn der Text alt ist (AR), dann muß er während seiner Überlieferungsgeschichte „moder-
nisiert” worden sein.
Dies kann unbewußt beim Abschreiben geschehen sein, oder etwa bei der (sinngemäßen, aber
notgedrungen nicht mehr wörtlichen) Ergänzung von Lücken, aber auch absichtlich im Sinn der
Traditionserhaltung: ein tradierter Text muß zugänglich erhalten werden, entweder durch regel-
mäßige Modernisierung oder durch Kommentare oder auch durch beides -
„Tradition ist Auslegung” 477.
- Wenn der Text jung ist (19. - 25. Dyn), dann ist er auf jeden Fall archaisierend geschrieben
(was für diese Zeit nicht außergewöhnlich wäre). Dabei erwies sich der Autor im Großen und
Ganzen als sehr geschickt und kenntnisreich, aber freilich nicht gefeit gegen gelegentliche
Fehler (Modernismen).
- Wenn der Text aus einer anderen Zeit stammt (MR - 18. Dyn.), dann muß er sowohl ursprüng-
lich archaisierend geschrieben, als auch später noch einmal „modernisiert” worden sein. Diese
Möglichkeit ist sicher von allen die am wenigsten wahrscheinliche, aber an diesem Punkt der
Überlegungen noch nicht ganz von der Hand zu weisen.
Nicht mehr und nicht weniger kann uns der philologische Befund lehren.
Es wäre freilich möglich, die Untersuchungen der älteren Bearbeiter noch auszudehnen und für
jedes einzelne Wort und für jede einzelne Phrase des DMT die paläographische Entwicklung
zusammenzustellen (mit den heute zur Verfügung stehenden Hilfsmitteln478 vielleicht sogar in
vertretbarer Zeit). Doch ließen sich damit höchstens statistische Erkenntnisse gewinnen: daß der
Text z. B. zu 10% neuägyptisch, zu 50% mittelägyptisch, zu 30% altägyptisch und zu 10%
undatierbar wäre. Ein solches Ergebnis würde nach wie vor allen Deutungen offenstehen.
476 R. O. Faulkner, Dw, wdI, rdI, in: JEA 45, S. 102f (Brief Communications).
477 J. Assmann, Rezeption und Auslegung in Ägypten, in: OBO 153, Freiburg / Schweiz, 1997, S. 135.
478 Etwa der Coffin Text Word Index (Buch und CD, D. van der Plas, Utrecht 1998), die Online-Bibliographien
AEB (www.leidenuniv.nl/nino/aeb.html, auch auf CD) u.Aigyptos (www.aigyptos.uni-muenchen.de/lars/html/start.htm),
und vor allem anderen das digitali-sierte Zettelarchiv des WB im Internet (http://aaew.bbaw.de/dza/index.html),
u. v. m. (Alle URL’s Stand 2003).
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Bis hierher ist also festzustellen:
Die Datierung nach linguistischen Kriterien ist nicht möglich, wenn man die übliche Methode
anwendet, d. h. das Auszählen von „alten” und „jungen” Formen. Auf diese Weise läßt sich nicht
zwischen einem (absichtlich oder unabsichtlich) „modernisierten” alten Text und einem (nicht
ganz perfekt) archaisierenden jungen Text unterscheiden.
Dies muß aber nicht heißen, daß eine linguistische Datierung grundsätzlich unmöglich wäre. Es
gibt sicher Eigenheiten, die ganz speziell einen archaisierenden Text ausmachen, und die sich
von anderen spezifischen Eigenheiten unterscheiden lassen, die wiederum für „modernisierte”
Texte typisch sind. Um solche Datierungskriterien zu finden, müßten eine möglichst große Anzahl
von sicher archaisierenden und sicher „modernisierten” Texten untersucht werden. Tatsächlich
sind solche sicher datierten Texte aber dünn gesät.
Für „alte” Merkmale können alt überlieferte Texte wie die Pyramidentexte der fünften und sechs-
ten Dynastie als Vergleich gewisse Hinweise liefern. Die eigentliche Frage ist jedoch nicht, wie
solche Texte im alten Original aussahen, sondern doch gerade, wie solche Texte bei späterer
„kreativer” Überlieferung umgesetzt wurden. Benötigt werden also späte Kopien von sicher alten
Texten, wie etwa der erwähnte Pyramidentext aus dem (späten) Pap. S kowski479 und ähnliche
Stücke (ein erster Schritt könnten die von L. Gestermann gesammelten spätzeitlichen Bezeugun-
gen der Sargtexte480 sein). Auf der anderen Seite können als Vergleichsbasis für archaisierende
Texte nur solche heran-gezogen werden, die nicht nur allgemein für jung gehalten werden (davon
gibt es viele), sondern als jung gesichert sind, etwa durch historischen Inhalt. Ein Beispiel
hierfür wäre die Pi(anch)i-Stele mit ihrem ambitionierten Mittelägyptisch481.
e ¸
Nur aufgrund jeweils eines einzigen sicher alten bzw. archaisierenden Textes läßt sich aber
meines Erachtens kein allgemein brauchbares Paradigma erarbeiten. Doch genau darum geht es.
Findet man in der Pi(anch)i-Stele ähnliche „alte” Formen wie im DMT, so sind diese auf der
Stele sicher archaisierend, doch können die gleichen Formen auf dem DMT genau so gut ein
Zeugnis echten Alters sein. Der Vergleich mit einem Einzelstück genügt nicht, was benötigt
wird, ist vielmehr ein allgemeingültiger Formenkatalog.
Man steht hier vor einer Sisyphusaufgabe. Um eine Materialgrundlage zu erhalten, müßte eine
große Zahl von Texten neu und mit absoluter Sicherheit datiert werden, für die es bisher keine
oder nur „wahrscheinliche” Datierungen gibt, wenn möglich durch „external evidence” und vor
allem keinesfalls durch linguistische Merkmale. Eine derartige Datierung ist schon an sich eine
fast unlösbare Aufgabe. Dazu kommt noch, daß man nicht vorher wissen kann, welche Texte
überhaupt in Frage kommen, und daß jede Neudatierung zu allererst zu einer berechtigten
Kontroverse unter den Fachkollegen führen wird.
Diese Schwierigkeiten sollten natürlich nicht grundsätzlich von einem solchen Unternehmen
abhalten. Es wäre für die Wissenschaft mehr als wünschenswert, einen brauchbaren Katalog der
archaisierenden und „modernisierenden” Merkmale zu erhalten. Doch dies wäre ein Großprojekt
für mehrere Mitarbeiter und läßt sich keinesfalls „nebenbei” als heuristisches Hilfsmittel im
Rahmen einer anderen Arbeit leisten.
Damit treten inhaltliche Datierungskriterien in den Vordergrund.
Auf den folgenden Seiten soll eine Datierung aufgrund des Inhalts versucht werden.
479 A. Szczud owska, Pyramid Texts Preserved on S kowski Papyrus, ZÄS 99 (1972), S. 25-29, T. II.l e ¸
480 SAK 19, S. 117ff; Orientalia Lovaniensia analecta 82, S. 437ff; und vor allem ÄA 68.
481 Dazu N. Grimal, in. MIFAO 105, S. 205. Amro El-Hawari (vgl. S. 10) versucht derzeit einen linguistischen
Vergleich des DMT mit der Pi(anch)i-Stele. Auf das Ergebnis bin ich gespannt, ob es als Datierungsgrundlage
aussagekräftig ist, ist noch zu beweisen.
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Datierung aufgrund inhaltlicher Kriterien
Mythen
Das DMT ist ein mythischer Text.
Es unterscheidet sich zwar formal von den literarischen Texten, die wir meist als „Mythen” im
engeren Sinne verstehen (wie z. B. dem Pap. Chester Beatty I), doch es erzählt eine Götterge-
schichte. Es werden nicht nur einzelne Motive erwähnt oder „Konstellationen” dargestellt, sondern
eine Handlung von kausal und chronologisch aus- und aufeinander folgenden Ereignissen und
Taten. Die Geschichte erklärt die Bedingtheiten der realen Welt und erfüllt sie aus ihrem somit
göttlichen Ursprung mit Sinn.
Das DMT als Mythos wird S. 299 - 317 genauer untersucht.
Nun werden mythische Themen in Ägypten bekanntlich erst spät auf diese Weise behandelt.
„Mythen” mit fortlaufend und im Zusammenhang erzählter Handlung erscheinen erstmals in der
Ramessidenzeit482 und werden erst in der Spätzeit zu einer wirklich geläufigen Gattung. Dies ist
eine der großen Fragen der Ägyptologie und hat schon viele, auch widersprüchliche, Lösungs-
ansätze gezeitigt. Auf diesen Diskurs gehe ich auf S. 310ff näher ein.
Seit den Pyramidentexten tauchen die mythischen Stoffe immer wieder in Erwähnungen und
Anspielungen auf - in irgendeiner Form haben sie schon existiert. Die Kontroverse dreht sich
darum, wie diese Form aussah (vgl. dazu S. 310ff). Sicher ist jedenfalls, daß die Erzählung als
Geschichte (oder Auszug daraus) mit fortlaufender Handlung (also als „Mythos”) nicht die Art
war, wie die Ägypter ihre mythischen Inhalte umzusetzen pflegten. Die Ägypter lebten ihre
Mythen in Kult und Fest (dazu S. 317). Dies änderte sich in der Ramessidenzeit, zusammen mit
anderen theologischen Entwicklungen und sicher nicht unabhängig davon. Der Mythos als
Erzählung bekam seinen Platz in der religiösen Praxis und wurde in verschiedenen Formen
umgesetzt (dazu in extenso S. 299f).
Ein so langer, durchkomponierter Mythentext wie das DMT ist vor der Ramessidenzeit sicher
nicht möglich, wenn man ihn nicht als große Ausnahme ganz außerhalb der normalen, in diesem
Bereich gut gesicherten und in sich schlüssigen Entwicklung der ägyptischen Geistesgeschichte
stellen will.
Der Text verbindet mehrere „Mythenstränge”: die Weltschöpfung bzw. -einrichtung,
den Osirismythos (wobei in anderen Quellen i. d. R. auch der Tod des Osiris und der
Prozeß/Kampf zwischen Horus und Seth um die Nachfolge getrennt überliefert werden),
die von der Erde getrennten Götter und die Aufteilung des Landes bei Memphis.
Es setzt das Vorhandensein dieser Mythen voraus - nicht zwingend (aber wahrscheinlich) in
ausformulierter Form, aber jedenfalls als Konzept. Damit muß es einer schon entwickelten Stufe
ägyptischer Mythentradition entstammen. Es scheint zudem, daß der Autor zumindest an einer,
wahrscheinlich an mehreren Stellen auf vorhandene (kanonische?) Texte zurückgegriffen hat.
Dafür scheinen jedenfalls die zwei unterschiedlichen Versionen der Auffindung des Osiris zu
sprechen (Kol.n 3 und 43 - 46), die aber beide aus den gleichen Versatzstücken zusammen-
gesetzt sind (vgl. S. 113f).
Mit dieser Verschmelzung mehrerer Mythen erweist sich das DMT als ein Zeugnis dessen, was
ich S. 314ff als den „großen Mythos” bezeichne. Alle anderen Texte dieser inhaltlichen Gruppe
stammen aus der griechisch-römischen Zeit.
Formal möchte ich das DMT als „mythischen Traktat” einordnen und damit in die Nähe der sog.
„Monographien” rücken, die man an der Fassade der griechisch-römischen Tempel findet (S. 304f).
Dies ist jedoch kein gutes Datierungskriterium, denn aufgrund der Überlieferungsgeschichte
läßt sich über etwaige Vorgänger dieser kurzen Texte nichts sagen.
482 Wenn man die Geburtslegende dazu rechnet, kommt man bis in die 18. Dyn. zurück. Man kann sie als „Frühform”
verstehen, so wie sich auch für andere neue Phänomene der ramessidischen Theologie Vorstufen in der 18. Dyn.
finden lassen (Sie ist kein „reiner” Mythos, sondern spielt in der Gegenwart und z. T. unter lebenden Menschen).
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Kulttopographie
Die Kulttopographie spielt im DMT eine wichtige Rolle. Ptah erschafft Ägypten, und das heißt
die Welt, als Kulttopographie - zu den Tempeln gehören die Städte und Gaue, aus denen sich das
Land zusammensetzt. Durch die Tempel und den Kult wird die menschliche Lebenswelt konsti-
tuiert (im Detail auf S. 258ff).
Eine so extreme Betonung der Kulttopographie ist typisch für die Spätzeit und bis in die römische
Zeit (sich mit fortschreitendem Datum immer weiter steigernd). Zumindest ist das Phänomen für
diese Zeit am bekanntesten und am besten untersucht483, so bei: H. Sternberg-el Hotabi in FS
Winter, Aeg. Trev. 7, 1994, S.246, oder A. Loprieno, La pensée et l’écriture, Paris 2001, S.84.
Wo in klassischer Zeit steht „Ägypten ist froh”, findet man später Auflistungen: „Theben ist
froh, Busiris ist froh... etc.”.
Wahrscheinlich spiegelt sich in diesem geographischen Selbstbild auch die realhistorische
Erfahrung der Kleinstaaterei der dritten Zwischenzeit.
Dies soll nicht heißen, daß die Kulttopographie in klassischer Zeit bedeutungslos gewesen wäre.
Sie ist zu allen Zeiten belegt484, und man darf annehmen, daß ihre Einrichtung durch Ptah (der ja
immer als Schöpfer der Kultbilder und Erbauer der Tempel galt, vgl. S. 226, 230u, 243) seit
jeher Bestandteil des memphitischen Glaubens war. Doch wird das Land Ägypten an sich in
früherer Zeit nicht so völlig und erschöpfend mit der Kulttopographie gleichgesetzt. Ein Text
wie das DMT, in dem die Einrichtung der Kulttopographie als eine Form der Weltschöpfung
aufgefaßt wird, dürfte vor der dritten Zwischenzeit schwer möglich gewesen sein.
Die Kultordnung
„Jede Arbeit, jedes Handwerk, das Tun der Arme, das Laufen der Beine”, alles entsteht nach
dem Plan des Ptah485 und in offensichtlicher Verbindung mit den Kulten (vgl. S. 65 - 67). Die
Aufgaben der Menschen auf dieser Welt - und letztlich jegliches Handeln - werden durch die
Kultordnung definiert. Ein solches Selbstverständnis ist ebenfalls typisch für die Spätzeit.
Ich gehe auf das Phänomen und seine Datierung auf S. 214ff genauer ein.
Herz und Zunge
Die kreative Macht des Wortes („Zunge”) ist zwar nach meiner Lesung gegenüber der herkömm-
lichen Interpretation etwas relativiert, spielt aber immer noch eine wichtige Rolle:
Das Wort ist nicht performativ, aber normativ. Ptah „erschafft” nicht durch ein quasi-magisches
Wort die Welt aus dem Nichts, er formt und ordnet die Welt durch seinen Plan und Befehl. Durch
sein Herz und seine Zunge entsteht nicht die materielle Welt, aber aus dieser eine sinnerfüllte
Lebenswelt für Menschen und Götter - bis in die kleinsten Lebensregungen.
483 Man sollte vielleicht die Frage stellen, ob dieser Eindruck überlieferungsgeschichtlich bedingt ist. Die Textquellen
stammen in der Spätzeit bzw. insbesondere der griechisch-römischen Zeit zum Großteil aus Tempeln, in der
klassisch-pharaonischen Zeit zumeist aus Gräbern (während Tempel so gut wie nicht erhalten sind). In den
späten Gräbern ist das „kulttopographisch zusammengesetzte” Ägypten nicht so deutlich faßbar wie in den
Tempeln - es gehört offenbar eher in die Theologie des Amun-Re als die des Osiris. Eine neuere diachrone
Untersuchung dieses Motivs wäre wünschenswert. Nach dem gegenwärtigen Forschungsstand möchte ich die
gängige Spätdatierung beibehalten (die ja auch gut in den geistesgeschichtlichen Kontext paßt).
484 So etwa sehr deutlich in der Litanei des siegreichen Theben (z. B. G. Legrain, in: Ann. Serv. 15, S. 272ff), die in
voller Form seit dem NR verbreitet ist. Hier huldigen alle ägyptischen Städte dem personifizierten Theben. Es
wird innerhalb Ägyptens als die erste unter den Städten dargestellt, die Gesamtheit der Kultorte ist hier nicht Sy-
nonym zu „Ägypten”. Auch geht der Terminus „Siegreiches Theben” (waS.t nc.t), und damit wohl die Vorstellung,
auf die zweite Zwischenzeit zurück (P. Vernus in: RdE 40, S. 145), in der das Land tatsächlich geteilt war (zwar
eigentlich nur in drei große „Teile”, doch aus der Sicht der Thebaner sicher strategisch in „Orte” aufgeteilt, die
nach und nach zu erobern waren).
485 Das gilt auch in retrograder Leserichtung, in diesem Fall lautet der Anschluß:
cft wD.f, Gemäß seiner Anleitung,
md.t n kaa.t Hatj, pr.t m nS formuliert nach dem Plan des Herzen u. herausgekommen aus der Zunge.
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Dies scheint mir für die 18. Dyn. als terminus post quem zu sprechen. Eine solche Macht des
Plans und des Wortes ist früher sicher nicht denkbar, wie Jan Assmann in Sinngeschichte, S. 392,
schlüssig zeigt. Die ältere memphitische Form dürfte die handwerkliche Herstellung der Kult-
bilder und Tempel sein - auf der ja auch im DMT die Weltordnung durch Herz und Zunge aufbaut.
Einzelheiten
Der Gott Tatenen ist nicht vor dem MR belegt (Schlögl S. 11) und der Synkretismus von Ptah
und Tatenen tritt erstmals während der Regierungszeit Ramses’ II. auf (Schlögl S. 54f). Obwohl
freilich die Beleglage für Memphis aus früherer Zeit generell schlecht ist, kann man diesen Befund
zumindest als starkes Indiz für einen terminus post quem werten. Die Frühdatierung nach Erman,
Sethe und Junker würde damit auf jeden Fall ausscheiden.
Der heliopolitanische Mythos ist nicht vor der 5. Dyn. belegt. Zwar wird man ohnehin kaum
damit rechnen, weit vor die Pyramidentexte als Hauptquelle zurückgehen zu können, doch
spricht vieles dafür, daß der Mythos (sei es nun als „Geschichte” oder als „Konstellation”) erst
in der 5. Dyn. in der uns bekannten Form zusammengestellt wurde. Dies wurde wohl notwendig,
als die (wahrscheinlich) aus Heliopolis stammenden Könige der fünften Dyn. die Tradition ihres
Heimatortes zum „Reichskult” ausbauten. Siegfried Schott hat in Mythe und Mythenbildung im
alten Ägypten486 den damaligen Stand der Wissenschaft zu diesem Problem vorbildlich zusam-
mengefaßt und ausgewertet. Er zeigt u. a., daß der Gott Re erst in dieser Zeit mit Atum-Chepri
verbunden wurde.
Dazu möchte ich noch Seth fügen, der wohl auch kein ursprüngliches Mitglied des „Familienclans”
der Neunheit war. Seth gehört in ein anderes System: Sein Partner ist Horus, zusammen mit Horus
tritt er auf den frühesten Denkmälern als zweiter Königsgott auf. Seth ist ein oberägyptischer
Gott, nicht nur als „Herr von Oberägypten”, sondern realgeschichtlich: sein Kult stammt aus
Oberägypten. Sein Hauptkultort ist Ombos. Die heliopolitanische Neunheit ist ortsfest, und sie
ist unterägyptisch. Die beiden alten Königsgötter mußten in der 5. Dyn.(?) in das neue System
integriert werden: als der letzte Nachkomme, auf den die legitimierende Ahnenreihe hinläuft,
und als dessen Konkurrent und Gegenpol.
Damit fallen jedenfalls das frühe AR und noch frühere Epochen aus.
Die inhaltlichen Argumente der früheren Bearbeiter
Junker vertritt ein historistisches Modell487:
Die „Teilung und Wiedervereinigung” Ägyptens soll auf die Reichseinigung zurückgehen. Die
Osirisgeschichte berichtet von einem prädynastischen König, und die Königsburg ist ein reales
Gebäude in Memphis - τα εν Μεµϕει βασιλεια des Manetho. Diese realhistorischen Vorbilder
wurden in Dramen umgesetzt, aus denen wiederum der Autor des DMT seinen Text zusammen-
stellte. Dies kann erst eine gewisse Zeit nach den Ereignissen geschehen. Junker will damit
zeigen, daß die extreme Frühdatierung in die Reichseinigungszeit (nach Sethe) falsch ist. Er
wählt statt dessen die zweite Dynastie, wo der Text als Propaganda für das geeinte Reich gegen
separatistische Bewegungen in Unterägypten entstanden sei. Doch eine solche historistische
Theorie taugt, selbst wenn sie richtig wäre, nicht zur Datierung. Im DMT finden wir eine mythi-
sche Göttergeschichte, die „in illo tempore” verlegt wurde. Wenn sie einen im historistischen Sinne
„wahren” Kern hat488, dann ist dieser, vom Zeitpunkt der Abfassung, weit in der Vergangenheit
zu suchen. Das DMT berichtet keine Zeitgeschichte, sondern, wenn überhaupt, mythisch
überformte „Urgeschichte” (aus der Sicht des Verfassers).
486 UGAÄ 15, Hildesheim 1964, insbesondere S. 14ff.
487 Polit. S. 13ff.
488 Was ich bezweifle. Den mythischen Hintergrund des Textes bespreche ich S. 281ff und 299ff.
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Sethe489 glaubt, daß die memphitische Theologie gleichzeitig mit der Erhebung von Memphis
zur Hauptstadt (durch Menes) entwickelt wurde, in bewußter Abgrenzung von der heliopolitani-
schen Lehre. Da die letztere (als Reichskult) selbst erst in die fünfte Dynastie datiert (vgl. oben
S. 201), ist diese Theorie schon hinfällig. Man muß natürlich annehmen, daß zumindest einige
Motive der memphitischen Theologie mit der Gründung von Memphis als Hauptstadt entstan-
den sind und auf seiner Rolle als Grenze der beiden Teilreiche, als Königs- und Krönungsstadt
etc. basieren. Diese vorhandene memphitische Ortstheologie wurde aber sicher nicht schon zur
Zeit ihrer Entstehung in narrative mythische Textkompositionen umgesetzt. Vielmehr arbeitet
das DMT mit altüberlieferten Vorstellungen.
Die meisten der inhaltlichen Anhaltspunkte sprechen recht deutlich für eine Datierung in die
Spätzeit. Nun kann der Text nicht jünger sein als Schabaka, und wenn wir annehmen, daß er
tatsächlich zu dessen Regierungszeit auf einem wurmstichigen Papyrus gefunden wurde, dann
sollte man noch mindestens etwa 50 Jahre zurückrechnen.
Beide Punkte zusammen ergeben eine schmale Schnittmenge am Ende der dritten Zwischenzeit
(23. / 24. Dyn.), die ich als wahrscheinlichste Datierung annehmen möchte. Sie paßt auch
gerade in das Selbstverständnis dieser Zeit mit einem Ägypten, daß sich aus einzelnen Gebieten
(im religiösen Verständnis: Kultzentren) zusammensetzt, wobei gleichzeitig das Idealbild des
vereinigten Doppelreiches besteht.
Für den Schabakastein ist die Datierung des „Urtextes” jedoch zunächst unerheblich.
In der 25. Dynastie wurde das DMT als wichtig genug erachtet, um auf Stein kopiert und (wahr-
scheinlich) im Tempel aufgestellt zu werden. Sicher fügen sich die Inhalte in die zeitgenössische
Theologie ein. Es kann daher, unabhängig von seinemAlter, als Zeugnis der Geistesgeschichte
der Äthiopenzeit stehen. Selbst wenn der „Urtext” trotz seiner deutich spätzeitlichen Merkmale
älter sein sollte, wurde er ganz sicher in dieser Zeit rezipiert, weil er in ihr geistiges Umfeld paßt.
Das DMT könnte auch ausschließlich als ein in der 25. Dyn. niedergeschriebener, in dieser Zeit
bekannter und akzeptierter Text behandelt werden.
Es war zu dieser Zeit ein „Werk der Vorfahren” geworden, als solches wurde es aufgefaßt und
gerade als solches entfaltete es seineWirkung.
Wann genau dieseVorfahren lebten, ist für die Rolle des DMT in der 25. Dyn. nicht von
Bedeutung.
Ähnlich wie die memphitischen Priester den wurmzerfressenen Papyrus zeitlich nicht näher
einordnen konnten, aber dennoch als „Werk der Vorfahren” heilig hielten, stehen wir heute vor
dem halb zerstörten Schabakastein. Die Zerstörung betrifft nicht nur das reine Textmaterial.
Das Werk entzieht sich nach wie vor hartnäckig unserem forschenden Zugriff, ganz besonders
in dem Punkt, der unsere Historikergehirne so brennend interessiert:
die absolutchronologische Datierung des „Urtextes”.
Es fehlt nicht an Anhaltspunkten, und wir können durchaus eine These als die wahrscheinlichste
herausarbeiten. Darüber hinaus bleibt uns nur, den Text als Werk der (entfernten) Vorfahren auf
seinem Platz in der Gedächtnisgeschichte zu akzeptieren.
489 S. 5.
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2 - Für und wider die Leserichtung von rechts nach links
Dann hat er die Teile in seiner Hand...
Im Folgenden benutze ich das Kunstwort „prograd” für die nicht-retrograde Lesung, bei der die
Zeichen zum Anfang blicken, um nicht immer wieder Umschreibungen verwenden zu müssen.
Bei meiner Beschäftigung mit dem DMT im Rahmen meiner Arbeit über die spätägyptischen
Schöpfungsvorstellungen stieß ich auf Hinweise, die gegen die seit Breasted übliche retrograde
Lesung sprechen. Im Verlauf der vorliegenden umfassenden Untersuchung hat sich dieser Ein-
druck bestätigt - d. h. nach dem derzeitigen Stand meiner Erkenntnisse, die ich hier detailliert
niedergelegt habe, stellt sich die „prograde” Lesung als einfacher, mit weniger Voraussetzungen
behaftet und inhaltlich plausibler dar. Die Beweise und Indizien sind jedoch über den ganzen
Textkommentar verstreut und deshalb nur schwer zu verfolgen.
Die weiterführenden Untersuchungen in den folgenden Kapiteln zur im DMT sich zeigenden
Theologie und Mythologie beruhen natürlich auf der hier vertretenen prograden Leserichtung -
die Leserichtung ist Voraussetzung, nicht Inhalt dieser Studien (obwohl vieles davon auch in
retrograder Lesung so oder ähnlich gültig bleibt). Daher soll vorher ein abschließender Überblick
auf die Leserichtung geworfen und Resümee gezogen werden. In diesem Kapitel sind alle Hin-
weise gesammelt, die die Lesung von rechts nach links untermauern. Mögliche Einwände und
etwaige Indizien für die Gegenrichtung sind selbstverständlich ebenfalls berücksichtigt. In einer
solchen Zusammenschau wird der Leser naturgemäß hauptsächlich Wiederholungen finden. Ich
bitte um Verständnis.
Ebenso muß man bedenken, daß der Text den früheren Bearbeitern in der Lesung von links nach
rechts erhebliche Probleme bereitet hat, wie sie auch selbst immer wieder betonten. Im Verlauf
fast eines vollen Jahrhunderts hatten sie und andere interessierte Fachkollegen Gelegenheit, viele
der Schwierigkeiten auf die ein oder andere Weise „wegzuerklären”. Dagegen lege ich hier den
ersten490 Versuch der Übersetzung in prograder Leserichtung vor, der bei einem schwierigen
Text wie diesem sicher noch nicht perfekt ist. Vielleicht wird die prograde Lesung im Lauf der
(hoffentlich nicht weiteren hundert) Jahre restlos „erklärt” werden.
Auch sind natürlich nicht alle Punkte gleich „zwingend”.
Viele sprechen sehr eindeutig für die prograde Lesung:
So etwa die Stellen, wo eine Kolumne offensichtlich in der linken Nachbarkolumne fortgesetzt
wird (Kol.n 8/9, 11/12 u. 54/55), oder die direkten logischen Sprünge in Kol. 1/2 (Osiris kann
erst nach seinem Begräbnis in der Unterwelt ankommen), oder in Kol. 44-51c (Osiris muß
aufgefischt werden, bevor man ihn begraben und dann den Nachfolger krönen kann).
Aber viele Stellen sind auch weniger eindeutig oder ganz „neutral”. Sie lassen sich in beiden Rich-
tungen lesen, und meine Argumente dazu sind eher Erklärungen, warum und wie die prograde
Lesung (entgegen den früheren Bearbeitungen) eben doch möglich oder vorzuziehen ist.
Und natürlich ergibt sich an einigen (sehr wenigen) Stellen, aus der prograden Lesung auch ein
echtes Problem. Dies ist nicht anders zu erwarten - der Text ist in jedem Fall schwierig. Dann sind
meine Ausführungen eher Lösunsvorschläge (unlösbare Probleme treten soweit ich sehe nicht auf).
Die problematischste Stelle ist meiner Ansicht das Pronomen f ohne Rückbezug ganz am An-
fang des Textes. Es läßt sich durchaus erklären - wie auf S. 20f geschehen - spräche aber für
sich genommen doch eher gegen die prograde Lesung. Nur im Licht der stärkeren Evidenz für
die prograde Lesung an anderen Stellen wird man eine Erklärung für das initiale f suchen wollen.
Doch letztlich sind solche Details nicht ausschlaggebend. Ob das jw in Kol.12 nun initial oder
circumstantial zu lesen ist, die salience oder Referentialität des Pronomen f in Kol.1, ja selbst
ob Geb in Anch-taui einen Grenzpunkt setzt oder etwa doch die gleiche Aufteilung des Landes
bereut, all dies berührt die Entscheidung für eine Leserichtung letztlich nur marginal.
490 Die Bearbeiter vor Breasted kannten weder die von diesem entdeckten „retrograden” Kolumnenübergänge noch
meine alternative Erklärung dafür, und konnten den Text daher nur rudimentär lesen.
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Entscheidend ist vielmehr der Inhalt und Sinn des Gesamttextes.
Schon Sethe stellt S. 17f fest: „daß [das DMT] die einzelnen Szenen, welche zur Darstellung
kommen, nicht in streng chronologischer Folge bringt. Er behandelt ja z. B. den Tod des Osiris
nach der Thronbesteigung des Horus, die nach der jedenfalls später herrschenden Form491 des
Mythos erst darauf folgen müßte, und ebenso scheint die Erbauung der Königsburg von Memphis
erst nach ihrer Erwähnung in der Erzählung vom Ende des Osiris berichtet worden zu sein. Auch
die Friedensstiftng der Isis zwischen Horus und Seth in 27b-35b dürfte dort etwas post festum
gekommen sein” 492.
H. Altenmüller493 zitiert Sethe und schlägt folgerichtig eine prograde Ordnung des DMT vor.
Da er die offensichtlich bei der Abschrift „verschobenen” Kolumnenenden (wie ich sie S. 32f
beschreibe) nicht erkannt hat (das DMT ist auch nicht zentrales Thema dieser Untersuchung),
kann er die einzelnen Teile nur retrograd lesen und ordnet den Text daher (wie im dramatischen
Ramesseumpap.) abschnittweise von rechts nach links494.
Der rechte Bereich handelt von der Weltschöpfung (ob man dies nun auf die Urschöpfung oder
auf die „zweite Phase”, die Einrichtung der historisch erfahrbaren Lebenswelt, bezieht). Links
teilt Geb die Landeshälften unter Horus und Seth - was man doch erst nach der Schöpfung
erwarten würde. Im zerstörten Bereich stand wahrscheinlich einmal der bekannte (erste) Prozeß
zwischen Horus und Seth (vgl. S. 110f). Direkt links davon wird Horus in Memphis zum König





_ Osiris wird aus dem
Wasser gezogen
Von links nach rechts gelesen wird also erst Horus (zu Lebzeiten des Osiris) gekrönt, dann wird
Osiris begraben und danach(!) findet man ihn wieder im Wasser... Die Auffindung des ertrun-
kenen Osiris wird zweimal mit ähnlichemWortlaut geschildert. Die naheliegende Erklärung ist,
daß im Verlauf des Prozesses (im zerstörten Mittelteil) noch einmal als Teil des „Tathergangs”
in wörtlicher Rede rekapituliert wird. Dann muß in Kol. 3 das Ereignis selbst geschildert sein -
und natürlich muß es vorher stattgefunden haben.
Im linken Bereich teilt Geb dem Horus Unterägypten, dem Seth Oberägypten zu. Von links nach
rechts gelesen steht zuerst die Aussage: „Er (ohne Bezug) hat verhindert, daß sie stritten” (Kol. 56),
was man eigentlich als Abschluß erwarten würde. Dann setzt Geb Horus und Seth als Könige
von Unter- und Oberägypten ein (Kol. 56-55), und danach erst entscheidet er, wem welches
Land zukommt (Kol. 54-52a). Dann plötzlich gefällt es ihm nicht mehr, daß die Teile des Horus
und des Seth gleich groß sind, obwohl doch gerade diese gleiche Aufteilung bei Memphis (als
Waage beider Länder) für die memphitische Theologie so wichtig ist. Nachdem Geb die Teilung
rückgängig gemacht hat, wird Memphis ausdrücklich als „Waage beider Länder” bezeichnet und
Horus und Seth vollziehen den sma-ta.ui-Ritus. Beides macht nur Sinn, solange Ägypten (noch)
geteilt ist und die beiden Götter ihre Landeshälften vertreten.
491 Nach Sethes Datierung also später als die Frühzeit, dies umfaßt somit sämtliche bekannten Belege des Mythos.
492 Im folgenden „rechtfertigt” Sethe freilich diesen Mangel an Kohärenz, und zwar durch den Vergleich mit mittelal-
terlichen Mysterienspielen. Diese haben aber, wo es sich um durchgehende Aufführungen handelt (Passionsspiele),
durchaus eine chronologisch kohärente Handlung. Die von Sethe angeführten szenischen Darstellungen sollten
nur einzelne Punkte einer Liturgie illustrieren und richten sich auch in ihrer Abfolge nach dieser. Texte, die
mythische Szenen als „sakramentale Ausdeutung” von Kulthandlungen wiedergeben, gibt es aus Ägypten zur
Genüge. Das DMT gehört nicht dazu. Es werden durchgehend - ob nun chronologisch sinnvoll oder nicht -
götterweltliche Ereignisse und Handlungen erzählt.
493 ZDMG Suppl. I, S. 67.
494 Altenmüllers Idee, das DMT sei „rückläufig”, also obwohl (innerhalb der Abschnitte) retrograd von rechts nach
links abgeschrieben worden, ist aber zu verwerfen. Sie gründet auf die „aus Raumüberfluß entstandenen freien
Zeilenräume in der linken Hälfte des Steins”, die so natürlich nicht beim Abschreiben entstanden, sondern von
der Vorlage übernommen wurden, wie Altenmüller etwas weiter oben selbst feststellt.
Kontexte Teil 2 - Für und wider die Leserichtung von rechts nach links 205
In dieser Form bildet das DMT keine kohärente Handlungsfolge. In der Lesung der früheren
Bearbeiter zerfällt es somit in mehrere, nur lose zusammenhängende Teile, und wurde von ihnen
auch so analysiert. Sie bearbeiten „dramatische Texte”, „Kommentar”, „Götterlehre”, „politische
Lehre”, „Naturlehre von Herz und Zunge” etc. als eigenständige Teile, und geben ihren Beden-
ken wegen der narrativen „Inkohärenz” des Gesamttextes deutlich Ausdruck, wie etwa Sethe im
obigen Zitat (vgl. auch S. 34). Der gegenwärtigen opinio communis kommt diese „Inkohärenz”
jedoch entgegen. In den letzten Jahren wurde in der Ägyptologie die Sequentialität der Mythen
(und anderer Texte) angezweifelt oder zumindest zugunsten der diskreten Einheiten relativiert
(im Falle der Mythen also zugunsten der „Mytheme”).
Damit steht das Fach im Einklang mit (und unter dem Einfluß von) entsprechenden Tendenzen
der poststrukturalistischen Literaturtheorie, den Medienwissenschaften und der anderen kulturspe-
zifischen Fächer495. Claude Levi-Strauss, der mit seiner strukturalen Anthropologie die Kulturwis-
senschaften (und insbesondere die Mythenforschung) der zweiten Hälfte des 20. Jhd. beeinflußt
hat wie wohl kaum ein anderer496, zergliederte die (im Original narrativen) Mythen verschiedener
Indianervölker in Mytheme („shortscripts” in seiner Terminologie). Es geht ihm dabei nicht um die
Frage, ob die shortscripts oder die sequentiellen Mythen in der Praxis der amerikanischen Kultu-
ren als primär anzusehen sind, er nimmt überhaupt nur die ersteren in den Blick, als Quellen einer
„Basis” universaler Denkstrukturen. Die strukturalistischen Methoden, insbesondere der Ethnologie
und Literaturtheorie, werden im Zuge der stark intensivierten Interdisziplinarität auf die Ägyptologie
übertragen497 und in vielen neueren Arbeiten zum grundlegenden Handwerkszeug der Textanalyse
gerechnet. So klagt Junge in der bekannten „Rezension zur Rezension” 498 sogar als Pflicht des
Erstrezensenten Goyon ein, dieser hätte doch Jacques Derrida, A. J. Greimas, Michel Foucault und
Roland Barthes rezipieren müssen (obwohl selbst innerhalb der Literatursemiotik ein extremer
dekonstruktivisitischer und politisch motivierter Ansatz wie der von Barthes - trotz dessen berech-
tigter Wirkungsgeschichte - sicher nicht zum allgemein gebräuchlichen Instrumentarium gehört).
Für die ägyptische Mythologie (und das DMT ist dem Inhalt nach mythisch499) wird dieser Ansatz
noch dadurch gestützt, daß bis ins späte NR nur einzelne mythische Motive als „Anspielungen”,
„Zitate” oder „sakramentale Ausdeutungen” auftauchen. Die Ägypter „lebten” ihre Mythologie
nicht, indem sie sie erzählten, sondern indem sie sie in der religiösen Praxis instrumentalisierten,
und es ist zumindest ein naheliegender Schluß, die narrativen Mythen für eine sekundäre Ent-
wicklung aus den „Konstellationen” der einzelnen Mytheme zu halten (ich gehe hier nicht weiter
auf diese komplexe Fragestellung ein, da ich sie im KapielDas Mythenproblem, S. 310, behandle).
Diese mythischen Komplexe, die demnach selbst in ihrem zeitgenössischen Umfeld schon nicht
(oder nicht primär) als sequentielle Handlungen verstanden worden seien, erleichtern den gedank-
lichen Schritt zu einer strukturalistischen Bearbeitung. So verweist etwa H. Sternberg-El Hotabi
in ihrer klar strukturalistischen, an sich hochinteressanten Betrachtung500 der Mythentexte aus
gr.-röm. Zeit (die durchaus kohärent narrativ sind) explizit auf Jan Assmanns Verborgenheit des
Mythos501, der nach der Existenz bzw. Nichtexistenz narrativer Mythen „hinter” den mythischen
Anspielungen der klassischen Zeit fragt. Im Grunde sind dies freilich zwei verschiedene Dinge.
Der (Post-)Strukturalismus ist eine Forschungs-Methodik, die sich auf kohärente narrative Texte
ebenso anwenden läßt (und auch hauptsächlich angewendet wird) wie auf Gruppen von „Motiven”.
Die Sequentialität eines Textes ist im Strukturalismus keine Fragestellung. Die „Verborgenheit
des Mythos” in Ägypten ist ein gegebenes Faktum und somit ein Forschungs-Gegenstand, der
sich strukturalistisch, aber auch „klassisch” betrachten läßt.
495 Tzvetan Todorov, Claude Levi-Strauss, Gilles Deleuze, Jean-François Lyotard, Julia Kristeva, Roland Barthes etc.
496 Außer vielleicht Mircea Eliade, der eine sehr viel „klassischere” Methodik ansetzt.
497 Für den neueren Stand bietet A. Loprieno (Hrsg.), Ancient Egyptian Literature, Leiden 1996, einen guten Überblick.
498 GM 106, S. 47ff (Zu Sternberg, vgl. Anm. 496).
499 Vgl. S. 299.
500 H. Sternberg, Mythische Motive und Mythenbildung..., in: Göttinger Orientforschungen, IV. Reihe, Bd. 14.
501 GM 25, S. 7ff.
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Wenn man für das DMT eine späte Datierung (ramessidisch oder später) annimmt - wofür alle
Anzeichen sprechen502 - dann stammt es aus einer Zeit, in der narrative Mythentexte gang und
gäbe waren503. Es bettet die „mythischen Motive” auch nicht in einen kultischen, funerären oder
sonstigen Zusammenhang ein, sondern berichtet ausschließlich götterweltliche Handlungen -
ebenso wie die bekannten narrativen Mythen (z. B. Horus und Seth). Wenn es sich um „Anspie-
lungen” handeln würde, hätten wir eine willkürliche, unmotivierte „Zitatensammlung” zu Ptah
vor uns. Die „Verborgenheit des Mythos” steht hier also nicht zur Option und kann keine
Begründung für narrative Inkohärenz sein.
In der Lesung von rechts nach links präsentiert sich das DMT als Text „aus einem Guß”, es
handelt sich um eine „Geschichte” mit narrativ-chronologisch durchgehender Handlung:
Osiris wird in Memphis angeschwemmt und begraben. Damit endet das „mythische” Zeitalter
der Götterdynastien und die historische Realität beginnt. Die Götter leben nicht mehr auf Erden,
und für ihre soziale Einbindung (ihre Kas) unter den Menschen muß Ptah die Kulte einrichten.
Das Leben der Menschen mit seinen realweltlichen Bedingtheiten, mit Gesetzen, Arbeit, Gut
und Böse wird geregelt. Die zweite Konsequenz aus dem Tod des Osiris ist die Nachfolgefrage.
Sie wird in dem großen Prozeß zwischen Horus und Seth (im Mittelteil des DMT) für ersteren
entschieden, der daraufhin förmlich inthronisiert wird. Danach (und noch immer im Rahmen
der „Nachlaßverwaltung” für Osiris) werden die Zuständigkeiten der Landeshälften geregelt
(wie dies auch im einzigen anderen signifikanten Zeugnis, dem Tagewählkalender, nach der
Krönung geschieht). Dann erst sind Horus und Seth versöhnt und „zufrieden”.
Die Sequentialität des Mythos als „Göttergeschichte” ist also tatsächlich gegeben. Sie stützt hier
nicht nur die vorgeschlagene Lesung, sondern umgekehrt stützt diese auch die Sequentialität als
Forschungsgegenstand der Ägyptologie (und vielleicht der Literaturwissenschaft allgemein). Im
DMT wird nicht nur ein Mythenkreis narrativ wiedergegeben, sondern mehrere Mythen, deren
Handlung gemäß der narrativen Kausalität innerhalb der mythischen „Vorzeit” etwa gleichzeitig
bzw. in direkter Folge ablaufen muß504 - nämlich der Tod des Osiris, der Streit zwischen Horus
und Seth, die Trennung der Götter von der Welt und die Einrichtung der Kulte durch Ptah - im
Rahmen einer „Geschichte” zusammengefaßt (Damit ist es Teil einer kleinen, aber durchaus er-
kennbaren Gruppe von Texten, die ähnliche „Konkordanzen” versuchen, vgl. S. 314). Dies zeigt,
daß diese Mythen von den ägyptischen Bearbeitern bewußt als sequentielle, kohärente Handlungen
gesehen wurden. Eine „klassische” (also nicht-strukturalistische) Textanalyse ist der Quelle
angemessen und soll hier einmal exemplarisch ganz bewußt versucht werden (womit der
mögliche Erkenntniswert einer zukünftigen strukturalen Analyse keineswegs ausgeschlossen
werden soll).
In den folgenden Untersuchungen gehe ich auf diese theoretischen Hintergründe zur Methodik
nicht mehr ein und bleibe so dicht wie möglich an den konkreten Fragestellungen.
502 Vgl. S. 199ff.
503 Seit der ramessidischen bis in die römische Zeit wurden solche Texte aktiv produziert.
504 Damit soll nicht gesagt sein, daß diese Rekonstruktion der „mythischen Chronologie” die einzig mögliche wäre.
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1 - Über retrograde Texte
Retrograde Texte sind solche, in denen die Hieroglyphen nicht zum Textanfang, sondern zum
Ende blicken.
Exkurs: Ein ägyptischer Ausdruck für retrograde Schreibung?
Der Ausdruck m Sha.t, angeblich für „umgekehrte (Schrift)” (WB IV 206), ist ein Hapax und
stammt aus der Anweisung für das Bild im Buch von der Himmelskuh, wo er sich auf die Bei-
schriften der Figuren unter der Kuh bezieht. Gemeint ist aber sicher „in absteigender Richtung”
= von oben nach unten in vertikalen Kolumnen. Die Beischriften in den real ausgeführten
Bildern sind in Kolumnen geschrieben und nie retrograd. Eine der mit m Sha.t gekennzeichneten
Kolumnen (am Heck der vorderen Barke) ist nach links gewandt (auf den angesprochenen
Sonnengott orientiert), aber nicht retrograd, sondern einfach rechtsläufig. Die übrigen sind
ganz normal nach rechts gewandt. „Nach unten steigen (lassen)” ist die Grundbedeutung von
(S)haj, „umgekehrt” kommt nur in metaphorischen Bildungen vor (WB IV 207), die sich
vielleicht auch auf „absteigend” beziehen.
Zu allen Zeiten findet man immer wieder einzelne „retrograde” Zeichen, Gruppen oder kurze
Abschnitte, wenn der Text auf einen bestimmten Gegenstand ausgerichtet ist (z. B. eine Figur im
Flachbild oder ein architektonisches Element wie der Grabeingang) oder die Umkehrung auf der
Bildhaftigkeit der Zeichen basiert. Diese „reversals” hat H. G. Fischer bearbeitet505. Hier sollen
jedoch nur die „echten” vollständig retrograden Texte behandelt werden.
Solche Texte sind in senkrechten Kolumnen geschrieben. Waagerechte retrograde Schreibungen
kommen vor, es handelt sich aber immer nur um einzelne Zeilen, die meist (z. B. als Überschrif-
ten) in ein ansonsten senkrechtes retrogrades Layout eingefügt sind. Zur Einrichtung solcher
Zeilen habe ich S. 84f einige Untersuchungen angestellt. Es gibt zwei oder drei Beispiele für
ganze - aber doch sehr kurze - Texte in einer waagerechten Zeile506, aber diese Ausnahmen
können nur die Regel bestätigen. Fortlaufend in waagerechten Zeilen retrograd geschriebene
Texte gibt es nicht.
In senkrecht geschriebenen retrograden Texten ist die Schriftrichtung innerhalb der Textfelder
(also der Kolumnen) stets „normal”, entsprechend der Blickrichtung der Zeichen. Nur die
Reihenfolge der Kolumnen ist umgekehrt.
Ein Text muß, um überhaupt die Möglichkeit zu bieten, ihn retrograd umzustellen, ein planvolles
Layout mit Textfeldern aufweisen, also Zeilen und Kolumnen, und zwar in der Praxis stets durch
Trennstriche markierte. In einem solchen Layout wird naturgemäß nicht die hieratische Kursiv-
schrift angewandt, sondern Hieroglyphen, auf Papyrus also Kursivhieroglyphen (auch auf Stein
kommen retrograde Texte vor, z.B. die Geburtslegende in Deir el-Bahari). Hieratische Texte sind
nie retrograd, hieroglypsche selten. Die meisten retrograden Texte sind in Kursivhieroglyphen
auf Papyrus erhalten, wo sie schon durch die Totenbuchhandschriften einen nicht unbeträcht-
lichen Anteil ausmachen.
Obwohl es eine gewisse Anzahl retrograder Texte gibt, sind sie, gemessen am insgesamt über-
lieferten ägyptischen Textmaterial, doch verschwindend selten. Wenn sich in einem Text eine
Stelle retrograd (anscheinend) besser lesen läßt, sollte man doch vorsichtig sein, bevor man den
Text einfach als retrograd erklärt. Texte wurden niemals ohne Grund retrograd geschrieben.
Dies gilt auch für das DMT. Wenn sich keine solchen Gründe finden lassen, ist dies ein Hinweis
gegen die retrograde Lesung. Was wären also die möglichen Gründe? Um dies zu beantworten,
muß zunächst einmal grundsätzlich untersucht werden, wo und wann retrograde Texte vorkommen.
505 The Orientation of Hieroglyphs, Part 1: Reversals, in: Eg. Stud. 2, 1977.
506 TT 138 (Publikaton durch Erika Feucht in Vorbereitung), Eingangslaibung; TB 154 Nav.
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H. Altenmüller hat das „Beschriftungssystem bei religiösen Texten” folgendermaßen
zusammengefaßt507:
Profane Texte: „Religiöse” Texte:
- seit MR (seit NR ausschließlich)
horizontale Zeilen.
- vertikale Kolumnen.




- Hieratisch. - Kursivhieroglyphen.
- prograd. - retrograd.
Dies ist jedoch zu stark vereinfacht . Zwar gibt es tatsächlich kaum profane Texte in Kursivhie-
roglyphen, doch ein religiöser Text kann in jeder Weise geschrieben sein: hieratisch (und dann
natürlich prograd), prograd in Kursivhieroglyphen und schließlich kursivhieroglyphisch und
retrograd. Beispiele für prograde Kursivhieroglyphen findet man in den Sargtexten und im TB,
hieratische religiöse Texte sind ab der 20. Dynastie sehr häufig, frühere Beispiele sind seltener,
kommen aber ebenfalls vor. Ich nenne hier nur den Kairener Amunshymnus508.
Da also die retrograde Schreibung überwiegend mit religiösem Inhalt und kursivhieroglyphischer
Schriftart korreliert, liegt (mit Altenmüller) der Schluß nahe, daß die Schriftrichtung von Inhalt,
oder (mit Quack509) daß sie von der Schriftart bestimmt wird. Doch die Kausalität verläuft anders
herum: nur ein (kursiv)hieroglyphischer Text kann überhaupt retrograd sein, und (fast) nur reli-
giöse Texte werden kursivhieroglyphisch geschrieben.
Die „Heimat” der retrograden Schreibungen ist die Totenliteratur - von den Pyramidentexten
über die Sargtexte bis zum Totenbuch. Man mag hier an die „verkehrte Welt” der Toten denken
(vgl. Hornung, Unterweltsbücher, S. 31), für sich allein genügt dies freilich nicht als Erklärung.
a - Altes Reich
Die früheste retrograde Schreibung stammt aus den Pyramidentexten, und auch dort bildet sie die
Ausnahme von der Regel: es gibt eine einzige Stelle, die Eingangswand (Nordwand) der
Vorkammer in der Pyramide des Unas.
Die Pyramidentexte sind stets so angeordnet, daß der auferstandene König sie
bei seinem Weg nach draußen bequem lesen kann, sie beginnen also innen u.
laufen nach außen. Texte an der linkenWand (aus seiner Sicht) sind demnach
von links nach rechts geschrieben, Texte an der rechten Wand von rechts
nach links. Dabei schauen die Zeichen dem König entgegen nach innen, also
in Richtung Textanfang. Diese Texte sind somit prograd geschrieben. Die
Texte an den Stirnwänden, die quer zum Weg des Königs liegen, sind (aus
seiner Sicht) in der üblichen Schreibweise von rechts nach links (prograd, mit
rechtsblickenden Zeichen) geschrieben. Die fragliche Eingangswand der
Vorkammer bietet in dieser Hinsicht ein Problem: Der König muß auf seinem





















Daher liegt dieseWand zuerst seitlich links von seinem Weg, dann frontal vor ihm. Der Planer hat
hier einen eleganten Kompromiß gefunden: Die Zeichen blicken dem ankommenden König höf-
licherweise entgegen (also nach links), der Text als ganzes ist so eingerichtet, daß ihn der König
nach seinem Schwenk, wenn er davor steht, in gewohnter Weise von rechts nach links lesen kann.
507 In: ZDMG Suppl. I, 1, 1969, S. 58ff. Altenmüllers Bemerkungen zu den Papyrusformaten lasse ich hier weg.
508 Pap. Boulaq 17 (CG 58038) = ÄHG Nr. 87 (vgl. dort für Literatur).
509 J. Quack vermutete mir gegenüber aufgrund des Bestands im Ramesseumskorpus, daß „etwa aus demMittleren Reich
sämtliche kursivhieroglyphischen Texte ... retrograd geschrieben” seien. Jetzt auch in ZÄS 133, S. 78, rechte Kol.
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So entsteht der früheste erhaltene retrograde Text.
Außerhalb der Pyramidentexte ist mir aus dem AR kein retrograder Text bekannt (abgesehen von
kurzen Zeichengruppen in spielenden und Rebus- Schreibungen).
b - Mittleres Reich
In den Sargtexten treten retrograde und prograde Schreibungen nebeneinander auf, häufig auch
auf dem selben Sarg. Man darf annehmen, daß sie, ähnlich wie Texte auf Wänden, so angeordnet
waren, daß der Verstorbene sie entsprechend seiner Lage510 bequem lesen konnte (die Sprüche
sind mehrheitlich im Sarginnern angebracht).
Genaues läßt sich ohne Museumsreisen kaum feststellen, denn die Sargtexte sind fast nur in
hieroglyphischer Umschrift publiziert, ob bei De Buck, Lacau (textes religieuses) oder in den
Museumskatalogen. Die wenigen Photos sind praktisch immer um der benachbarten Bilder
willen gemacht, die Texte sind darauf schlecht lesbar. Bei folgenden drei Beispielen läßt sich
die originale Schriftrichtung relativ gut in der Publikation erkennen. Zwei davon sind prograd,
eines retrograd geschrieben.
1. Der berühmte Sarg des Sepi (CG 28083) mit den „Wegen des Mehen” (Spruch 759),
wo de Buck ausnahmsweise das originale Layout mit numerierten Kolumnen angibt. Dieser
Text ist prograd. Die Sargwand ist mehrfach in Photos veröffentlicht511. Dagegen ist der
lange Text auf der Seitenwand des Sarges retrograd.
2. Für CT 607, gibt de Buck ebenfalls das originale Layout an. Dieser Spruch ist retrograd.
3. Der Sarg des Hnnjt (G. Lapp in ÄgAb 43). Auf T. 36 ist die „westliche” Sargwand wiederge-
geben, das Schema auf T. 8 erleichtert den Überblick. Gut zu erkennen sind CT 533 und 253
im rechten Bereich. Diese Sprüche sind prograd geschrieben.
Vergleicht man dazu noch die sparsamen Tafeln in Lacau, CG 28000ff, dann gewinnt man den
Eindruck, daß das große Textfeld auf der Längsseite der Särge in der Regel retrograd ist und in
dieser Form zum üblichen Bestand gehört, während die meisten anderen Texte, insbesondere
auf den Schmalseiten, prograd geschrieben sind (aufgrund ihres Stichprobencharakters kann
diese Beobachtung aber keineswegs als letztverbindlich gelten).
Wenn Sethe512 schließt: „Da die hieratische Schrift selbst nicht wie die Hieroglyphen umgedreht
werden konnte, war dies [die retrograde Schreibung] die einzig mögliche Form für die Umkehrung
der Zeilenfolge”, ist dagegen zu halten, daß Sethe mit „hieratisch” hier Kursivhieroglyphen meint,
die durchaus auch nach links blicken können. So ist der oben zitierte Sarg des Sepi in sehr stark
kursiven Hieroglyphen beschriftet, der Sarg des Hnnjt in sehr sauberen (aber kursiven) Hierogly-
phen. Das Textfeld auf der linken Sarginnenwand ist für den Verstorbenen tatsächlich besser zu
lesen, wenn es von links nach rechts verläuft, doch wenn dies das einzige Kriterium wäre, hätten
die Zeichen ihm ins Gesicht und damit (prograd) nach links zum Textanfang schauen müssen.
Die Lage des Leichnams scheint hier in einem viel direkteren Sinn umge
Da er auf der Seite lag, sind die im Sarg senkrechten Kolumnen aus
seiner Sicht waagerechte Zeilen, die er von „oben nach unten” (also
von seinem Kopfende hin zu den Füßen) lesen konnte und dabei in-
nerhalb einer Zeile in der gewohnten ägyptischen Leserichtung von
rechts nach links (was der realen Richtung der Kolumnen auf dem
Sarg von oben nach unten entspricht).
setzt worden zu sein:
510 Realiter wohl meist auf dem Rücken, der Idee nach aber auf der linken Seite, wo er durch die Augen des Sarges
blicken konnte.
511 Z. B. Nr. 40 in Mohammed Saleh, Die Hauptwerke im Ägyptischen Museum Kairo, Mainz 1986.
512 Die Totenliteratur der alten Ägypter, Sitzungsber. d. Preuss. Akad. d. Wissensch., Berlin 1931, § 20.
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Weitere Belege aus dem MR:
Der ursprüngliche Besitzer des Ramesseumsfundes (oder seine Zulieferer) scheint eine Vorliebe
für retrograde Texte gehabt zu haben. Von den insgesamt 18 Papyri sind fünf retrograd513:
Berühmt ist der Dramatische Ramesseumpapyrus.Wenn dieser Text tatsächlich retrograd ist
(vgl. dazu S. 214), dann bleiben die möglichen Schlußfolgerungen dennoch fraglich, da er bekannt-
lich leider der einzigeVertreter seiner Gattung ist. Außerdem noch (nach Gardiners Numerierung):
Pap. Ramesseum E („Totenliturgie”)514 ist sehr unsicher, der stark fragmentierte Text läßt kaum
einmal den Zusammenhang zwischen zwei benachbarten Kolumnen sicher erkennen. In Pap. V
(medizinischer Text)515, sind die waagerechten Überschriften retrograd, die senkrechten Kolumnen
des Haupttextes enthalten jeweils ein abgeschlossenes Rezept und lassen daher keine bestimmte
Leserichtung erkennen516. Bei dem Hymnus an Sobek in Pap. VI spielt die Schriftrichtung viel-
leicht auf den Inhalt an517. Der magische Text auf Pap. VII ist bisher über Gardiners sparsame
editio princeps hinaus nicht bearbeitet und bietet noch viele offene Probleme.
Neben den CT und den Stücken aus dem Ramesseumsfund sind mir keine weiteren retrograden
Texte aus dem MR bekannt.
c - Neues Reich
Hier ist zunächst, in der Tradition der Pyramiden- und Sargtexte, das Totenbuch zu nennen, für
das die retrograde Schriftrichtung den Normalfall darstellt. Der Anteil der prograden Handschrif-
ten dürfte nur zwischen etwa zehn und zwanzig Prozent518 liegen (eine genaue Untersuchung zu
dieser Frage gibt es nicht). Während die Texte in Gräbern und Särgen auf Punkte des umge-
benden Raumes orientiert sind, scheint diese Erklärung für das auf Papyrus geschriebene TB
zunächst nicht möglich. Doch auch innerhalb einer solchen Komposition gibt es Orientierungs-
prinzipien. Ich nehme an, daß:
- der Verstorbene im Bild von links nach rechts (Osten nach Westen) von seinem Begräbnis -
dem Spruch eins - weiter in die Unterwelt zu Osiris fortschreitet.
- der Leser (idealiter der Abgebildete selbst) ihm in dieser Richtung folgt, der Text also von
links nach rechts zu lesen ist.
- die Zeichen auf die Götter und Geister, denen der Verstorbene begegnet, ausgerichtet sind,
denen sie respektvoll das Gesicht zuwenden müssen.
Diese Erklärung paßt jedenfalls gut zu den beaobachteten Fakten, wenn sie auch sicher nicht die
einzig mögliche ist.
Die Totenbücher stellen durch ihre massenhafte Verwendung und die idealen Erhaltungs-
bedingungen den Löwenanteil der Überlieferung. Dies ist vielleicht der Grund, warum viele
Ägyptologen die retrograde Schriftrichtung als etwas Übliches und Natürliches empfinden und
keine Bedenken haben, einen anderen Text als „retrograd” zu erklären, ohne nach dem Motiv
des Schreibers zu fragen.
513 Für diesen Hinweis habe ich J. Quack zu danken.
514 Gardiner in: JEA 41, S. 9ff.
515 J. Barns, Five Ramesseum Papyri, Oxford 1956, S. 30ff.
516 Die Zeichen dieses Textes zeigen nicht die typischen kursivhieroglyphischen Formen, sie sind eher schnell
skizzierte „echte” Hieroglyphen.
517 Dies muß zwangsläufig spekulativ bleiben, aber man könnte sich die Absicht des „Autors” etwa so vorstellen:
Der Gott kommt aus dem Westen, wo er im Fayum die Glieder des Osiris gesammelt hat, und bringt diese nach
Ägypten. Dann läßt er sich in der üblichen Reihenfolge von Süd nach Nord in den einzelnen Kultzentren (des
Osiris) feiern, wobei sicher die Verteilung der Reliquien mitgedacht ist. Der Gott führt also, fast so wie König
Unas in seiner Pyramide, einen Schwenk nach links aus. Der Text ist so eingerichtet, daß er ihn bei seinem Weg
vom Fayum nach Ägypten (dem eigentlich charakteristischen und wichtigen Teil der Reise) auf seiner linken
Seite beim Vorwärtsschreiten lesen kann. Nach dem Schwenk steht er dann frontal vor dem Text (sicher die
einfachste Art, ihn zu lesen), und die Zeichen schauen in gewohnter Weise nach rechts.
518 Wenn man die spätzeitlichen hieratisch geschriebenen Stücke nicht mitrechnet.
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Im NR sind außer dem Totenbuch noch die (ursprünglich) königlichen Jenseitsbücher zu nennen,
die häufig retrograd angeordnet sind. Auch diese Texte sind, wie die Totenliteratur, zum Nutzen
des Verstorbenen im Grab angebracht519. Auch hier hat der verstorbene König mit dem nächt-
lichen Sonnengott einen ganz deutlich als solchen erkennbarenWeg von Westen nach Osten zu
gehen, und der Schluß liegt zumindest nahe, daß die retrograden Passagen darauf zurückzuführen
sind, wenn auch die Menge und Diversität des Materials eine genauere Untersuchung an dieser
Stelle unmöglich macht.
Nicht in den funerären Kontext im engeren Sinne gehört die Geschichte von der göttlichen Geburt
der Hat-schepsut in Deir el-Bahari (obwohl sie immerhin im Totentempel aufgezeichnet ist) und
der entsprechende Text Amenophis III. in Luxor. Beide enthalten längere retrograde Passagen.
An diesen Texten wurde die retrograde Schreibung erstmals beobachtet und beschrieben. An
sich sind sie aber kein sehr gutes Beispiel, denn sie stehen im Rahmen der für die Gebutszyklen
typischen Textanordnung, die sich auch insgesamt außerhalb aller Regeln stellt. So findet man
auch Boustrophedonschreibungen(!) und „retrograde” Anordnung der Bilder innerhalb der
Szene bei progradem Text520. Im Mammisi von Edfu steht das chronologisch erste Register
unter dem zweiten521! Die Texte im Mammisi von Philae (Junker und Winter) sind prograd.
Weitere Beispiele für retrograde Schreibungen findet man im NR in Privatgräbern, so im
bekannten Grab des Rechmire (TT 100) oder dem vollständig retrograd beschrifteten Grab des
Amenemhet (TT 82), offensichtlich unter dem Einfluß des Totenbuches und der Königsgräber.
Solche Fälle sind jedoch, gemessen am Gesamtmaterial, sehr selten.
Die Tempeltexte mit ihren komplexen räumlichen Bezügen aufeinander, auf die Architektur
und die Wege und Handlungen des Gottes(bildes) und der Priester wären für retrograde Schrei-
bungen prädestiniert, doch erstaunlicherweise kommen sie gerade hier so gut wie nicht vor
(abgesehen von den oben schon erwähnten Geburtszyklen). Eine interessante Ausnahme ist die
Chapelle rouge der Hat-schepsut, die doch nur eine einzige Wegrichtung und, relativ zu den
eigentlichen Tempeln, nur sehr überschaubare räumliche Bezüge aufweist.
Auch wenn die Gesamtschau der retrograden Texte in Ägypten durchaus noch Fragen offenläßt,
muß man nach dem Stand der Dinge feststellen, daß sich für eine retrograde Komposition des
DMT kein plausibles Motiv ergibt.
519 Was auch immer dieser Nutzen sein mag. Jan Assmann vermutet eine Demonstration der Verfügung über
„Herrschaftswissen” zum Zweck der Legitimation (Theologie und Frömmigkeit, S. 81ff).
520 Vgl. H. Brunner, Die Geburt des Gottkönigs, in: ÄgAb 10, S. 76u und 8.
521 Daumas, Les Mammisis, S. 287.
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2 - Grundsätzliches zur Leserichtung des DMT
a - Die verschobenen Zeilenenden
Contra prograd:
In den Kol.n 5-10Alt 55-60 sowie 5113 ist jeweils eine Phrase am Kolumnenende „abgeschnitten”
und in der rechten Nachbarkolumne oben fortgesetzt. Dies weist klar auf eine Lesung von links
nach rechts hin und war das Hauptargument für diese. Es war auch das Argument, daß Breasted
ursprünglich bewogen hat, die retrograde Leserichtung vorzuschlagen.
Pro prograd:
(Ausführliche Erklärung auf S. 30ff, insb. 32)
Die verschobenen Zeilenenden lassen sich leicht erklären: Ein Kopist hat den Text von links nach
rechts abgeschrieben (er war dies so gewohnt, da das Kopieren von Totenbüchern sicher zu den
Hauptaufgaben im Lebenshaus gehörte), und zwar von einem Original mit längeren Kolumnen
auf eine Kopie mit kürzeren Kolumnen, wobei er den Text jeweils umbrach. Im Original korre-
lierten die Kolumnen mit Sinnabschnitten des Textes (was bei dem aufwendigen Layout des DMT
auch zu erwarten ist). Teilt man den Text nun an den Sinneinheiten522, so kann man verfolgen,
wie der „Textüberhang” in jeder Kolumne immer größer wird, da ja der Überhang der jeweils
letzten Kolumne sich sukzessive dazu addiert, und wie er dann wieder abnimmt, als der Kopist
bemerkte, daß sein Platz am Ende nicht ausreichen würde, und absichtlich enger schrieb.
Contra:
Für die Lesung von rechts nach links muß also eine Textumstellung angenommen werden. Dies
ist doch ein starkes Argument gegen diese These.
Pro:
Im Gegenteil. Hat man erst einmal erkannt, daß die Kolumnen - von den verschobenen Enden
abgesehen - mit Sinneinheiten korrelieren, dann fällt sofort ins Auge, daß die Grenze dieser Sinn-
einheiten sich in einer klaren, abfallenden Linie über vier Kolumnen nach unten verschiebt und
dann entsprechend wieder nach oben (vgl. Graphik auf S.yyy32). Es ist praktisch ausgeschlossen,
daß eine solche Formation durch bloßen Zufall entsteht. Gerade diese Form beweist, daß der
Abschreiber den Text verschoben haben muß.
Das hier beobachtete Problem ist ein Zeugnis des „automatischen Abschreibens”. Der Kopist hat
sich nicht bemüht, den Text inhaltlich zu erfassen, sondern mechanisch Zeichen für Zeichen ko-
piert (ähnlich, wie eine geübte Schreibkraft heute in der Lage ist „ihre Finger schreiben zu lassen”
und dabei an etwas anderes zu denken523). Dieser Prozeß wird vom Unterbewußtsein gesteuert und
war bei einem erfahrenen Schreiber sicher viel schneller als bewußtes Lesen und niederschreiben.
Diese Praxis war in Ägypten verbreitet und hat immer wieder zu ähnlichen Fehlern geführt wie
im DMT. Erwartungsgemäß findet man solche Fälle besonders häufig im Totenbuch, wie schon
Edouard Naville betont hat. Auf S. 41-44 seines Aegyptischen Todtenbuchs (Einleitung, Berlin
1886) gibt er ein Beispiel, bei dem die Kolumnenenden wie beim DMT verschoben sind - hier
sind die Kol.n in der Kopie länger, so daß jedesmal ein deplaziertes Stück dazu kommt. Auch hier
erkennt man leicht, wie der Kopist in der falschen Richtung abgeschrieben hat524. Naville schließt
auf S. 44u: „Ganze Papyri sind auf diese Weise geschrieben, und wenn man sich die Mühe machen
wollte ihren Text herzustellen, so würde man die Anordnung der Vorlage, nach der sie geschrieben
sind, wiederfinden”. Das Gleiche läßt sich auch an Amduatpapyri beobachten. Ein schönes und
eindeutiges Beispiel gibt Abdel-Aziz Fahmy Sadek, Contribution à l’étude de l’amdouat, S. 306.
Auch der Dramatische Ramesseumpap. wurde gegen die Richtung abgeschrieben (Sethe S. 86).
522 Die Einteilung ist sicher. Von den sechs betroffenen Kolumnen im Fließtext rechts sind drei der neu beginnenden
Sinneinheiten vom äg. Autor selbst mit der Erzählpartikel Su eingeleitet worden, zwei sind so offensichtlich, daß
auch Junker hier neue Abschnitte ansetzte (grg.n.f cm.u, maajr.tj), nur eine ist etwas unsicher, aber plausibel.
523 Ich möchte natürlich nicht unterstellen, daß dies in der Praxis häufig so gemacht wird. Eine professionelle Sekre-
tärin versucht in der Regel, den Inhalt zu erfassen und ihren Chef auf eventuelle Fehler aufmerksam zu machen.
524 Das Original B wird man, gegen Naville, retrograd rekonstruieren müssen. Dann erübrigt sich auch seine unbe-
friedigende Theorie der rings an den Zimmerwänden aufgehängten Vorlagen (S. 45f).
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b - Die Handlung des DMT
In der Logik des Handlungsverlaufs gibt es in der Lesung von links nach rechts einige Brüche.
Auch die früheren Bearbeiter hatten damit Schwierigkeiten und haben dies auch deutlich gesagt
(vgl. S. 34, 204). Dies zeigt sich nicht nur in der S. 204 besprochenen Gesamtstruktur, wo die
narrativen Inkonsistenzen dazu zwangen, mehrere voneinander ganz unabhängige Texte statt
einer homogenen Komposition anzunehmen, sondern auch im Detail an den folgenden Punkten:
In der retrograden Lesung erschafft Ptah die Welt durch Herz und Zunge - also offenbar durch
ein performatives Schöpferwort. Dieser Schöpfungsmodus ist eher typisch für Amun525. Für
Ptah ist er sonst nicht belegt und steht streng genommen auch in direktem Widerspruch zu sei-
nem ureigensten Wesen als Herr des Handwerks. In prograder Lesung erschafft Ptah zunächst
rein handwerklich die Kultbilder der Götter, dann für diese die Tempel (beides gehört zu seinen
üblichen, oft belegten Ressorts526), und führt dies dann in natürlicher Weise weiter, indem er die
Kulte einrichtet und die den Tempeln zugeordneten Städte und Gaue schafft.
Die Schöpfungsgeschichte im rechten Bereich ist ein fortlaufender Text. Innerhalb dieses Textes
erscheint der Fortgang der Handlung ebenfalls an einigen Stellen inkohärent. Auch hier sind die
Probleme schon den früheren Bearbeitern aufgefallen (vgl. S. 34, 204) und haben Junker dazu
veran-laßt, den Text mit großem explanatorischemAufwand in zwei ganz unabhängige
„Urtexte” zu zergliedern, die „Götterlehre von Ptah” und die „Naturlehre von Herz und Zunge”,
die rein mechanisch durchmischt sein sollen. Diese internen Probleme der Schöpfungsgeschichte
sind naturgemäß subtiler als die „großen” Unstimmigkeiten in der Gesamtkomposition.
In den Kol.n 6 und 7, also knapp rechts von der Mitte der Schöpfungsgeschichte, wird das Resümee
der Schöpfungstaten des Ptah gezogen: „Und so war Ptah zufrieden, nachdem er alle Dinge und alle
,Gottesworte’ gemacht hatte... ...Da entstand die Benennung ,Macher des Atum, Schöpfer der
Götter’ für Ptah”. Dies kann offensichtlich erst nach der Erschaffung aller Dinge, Gottesworte
und Götter geschehen. Die Stellen in der linken Seite, die man auf den ersten Blick als
„Schöpfungstaten” lesen könnte (und dies erweist sich im Einzelfall meist als wenig plausibel),
also: cpr m Hatj/nS m tj.t jtm, cpr.n.Hru/DHutj im.f, pr.n.xu tfn.t im.f, Su mS nTr.u nb.u,
beziehen sich ausschließlich auf Götter. Wenn überhaupt, dann hätte Ptah bis dahin noch kein Teil
der Welt geschaffen, sondern sich nur mit einem götterweltlichen Bezugssystem umgeben. Die
Menschen und Tiere in Kol. 11Alt54 werden nicht geschaffen, es wird nur etwas über sie gesagt
(daß nämlich durch Ptah auch in ihnen Herz und Zunge machtvoll sind). Hierzu S. 35f, 76f.
Dagegen finden rechts von dem „Resümee” umfangreiche „Schöpfungstaten” statt:
Götter(bilder), Tempel, Städte, Gaue werden gegründet, gebaut, gemacht - also letztlich das ganze
Land. Ptah erschafft die Welt in seiner traditionellen Rolle als Handwerker.
Nach dem Resümee werden in der Lesung von rechts nach links dann nur noch die segensreichen
Auswirkungen von Ptahs Schöpfungswerk geschildert: Nahrungsversorgung, Tun-Ergehen-
Gerechtigkeit, Arbeitsleben etc. (Vgl. S. 38, 68).
Und warum versammeln sich bei retrograder Lesung am Ende alle Götter bei Ptah in Memphis,
nachdem sie doch gerade ihre eigenen Kultorte und Tempel erhalten haben und dort in ihren
Kultbildern „eingewohnt” sind?
Im Detail finden sich innerhalb der Schöpfungsgeschichte bei retrograder Lesung noch weitere
logische Probleme. Sie werden unten an entsprechender Stelle im Einzelnen besprochen (S. 215ff).
Für die ägyptische Theologie stellen die Königsherrschaft des Horus als Erbe des Osiris (gegen
Seth) und die Herrschaft von Horus und Seth als Landesgötter über Ober- und Unterägypten keinen
Widerspruch dar, sondern können nur zusammen und sich ergänzend die erlebte Wirklichkeit er-
klären, die ebenfalls einen König, aber zwei Landeshälften hat. Dazu ausführlich: S. 137f, 276ff.
525 Vgl. Assmann, Sonnenhymnen..., Theben 1, S.188f.
526 Vgl. S. 226, 243.
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c - Der Dramatische Ramesseumpapyrus
Contra:
Der Dramatische Ramesseumpap. ist ein „verwandter Text” und retrograd geschrieben.
Pro:
1. - Wie eng verwandt DRP und DMT sind, wäre zu fragen. Das DMT enthält einige Stellen mit
formaler Götterrede (der sog. „dramatischen” Form) und eine einzige „sakramentale Ausdeutung”
mit cpr n ... pw. Im DMT stehen diese Formen in einem narrativen Kontext und werden da an-
gewandt, wo dieser Kontext es aus inhaltlichen Gründen nahelegt. Es handelt sich nicht um ein
zur Aufführung bestimmtes Drama. Genau dies ist aber der Ramesseumpapyrus, und aus diesem
Grund ist er durchgängig in Dialogen (formaler Götterrede) und sakramentalen Ausdeutungen
geschrieben; dazu kommen noch Szenenanweisungen, die es im DMT natürlich nicht gibt. Auch
stammen beide Texte aus ganz verschiedenen Epochen - jedenfalls hat bisher niemand versucht,
das DMT ins MR zu datieren.
2. - Das Nutbuch im Osireion Sethos’ I. (vgl. S. 192) enthält ebenfalls formale Götterreden und
sakramentale Ausdeutungen mit cpr n ... pw, es ist also mindestens so verwandt mit dem DMT
wie der Dramatische Ramesseumpap. - Tatsächlich ist die Verwandtschaft deutlich enger, denn
auch das Nutbuch ist ein narrativer Text mit in die Handlung eingebetteten Götterreden. Darüber
hinaus weist es weitere sprachliche Gemeinsamkeiten mit dem DMT auf, wie z. B. die „Erzähl-
partikel” Su. Auch liegt es zeitlich viel näher (wenn wir für das DMT eine späte Datierung
annehmen). Das Nutbuch ist nicht retrograd.
3. - Der Dramatische Ramesseumpapyrus wurde von Sethe vor allem deshalb retrograd gelesen,
weil er von der (vermeintlichen) Analogie zum damals bereits berühmten DMT ausging. Wie
stichhaltig dies ist, wäre noch einmal zu prüfen. Daß die Szenenfolge nicht zwingend von links
nach rechts verlaufen muß, konnte bekanntlich schon H. Altenmüller 1967527 zeigen. Der
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Man erwartet doch zunächst, daß erst die Handlung selbst beschrieben (Dialog) und dann die
Erklärung dazu geliefert wird (sakramentale Ausdeutung). Dies ist die natürliche Reihenfolge,
die man auch in anderen „kommentierten” Texten findet (das bekannteste Beispiel dürften die
„Glossen” in TB 17 sein). Auch die Form cpr n - „Es ist geschehen, daß...” nimmt eher auf
einen gerade zuvor beschriebenen Vorgang Bezug, als auf einen erst danach folgenden.
Ich will damit nicht sagen, daß der Dramatische Ramesseumpapyrus prograd zu lesen sei (ein
deutlicher, aber oft übersehener, Hinweis für die retrograde Lesung ist etwa die rechtsläufige
Aufrollung des Papyrus), sondern nur, daß diese Frage neu gestellt werden sollte.
527 In: JEOL 19, S. 421ff. Dagegen jetzt J. Quack, Zur Lesung und Deutung des Dramatischen Ramesseumspapyrus,
in: ZÄS 133, S. 72ff. Quack kritisiert hauptsächlich die Parallelisierung mit dem Sedfestritual und das Problem,
daß Altenmüllers „Kapitel” sehr unterschiedliche Längen haben. Beide Einwände sind berechtigt, können aber
nicht eigentlich Altenmüllers Grundthese widerlegen. Vor allem aber postuliert Quack eine originale Veranke-
rung des Rituals im Mythos (in kohärenter Handlungfolge), somit sollte die auch Leserichtung an dieser geprüft
werden, was Quack aber nur für die von ihm bevorzugte durchgehend retrograde Lesung (nach Sethe) durchführt.
Kontexte Teil 2 - Für und wider die Leserichtung von rechts nach links 215
3 - Die einzelnen Stellen im DMT
Zeile B
Contra: Der Auffindungsbericht in Zeile B ist (allerdings prograd) von links nach rechts
geschrieben, und daher wohl auch der Haupttext.
Pro: Zeile B ist eine „Überschrift”, die die Taten des Königs für den Gott beschreibt. Der
Haupttext ist der vom König dem Gott gewidmete Text und bezieht sich inhaltlich ganz
auf die Götterwelt. Ein solcher Aufbau findet sich kanonisch in allen Tempelszenen,
wo der König Göttern gegenübertritt, auch in den verwandten Fällen, wo er dem Gott
einen Text widmet (d. h. in der Regel einen Hymnus rezitiert)528. In solchen Komposi-
tionen ist es die Regel, daß der „königliche” und der „göttliche” Text gegenläufig
geschrieben sind, alles andere wäre sehr ungewöhnlich. Die Richtung der Zeile B von
links nach rechts spricht also für die Lesung des Haupttextes in der Gegenrichtung -
wie ja auch die Hieroglyphen andersherum orientiert sind.
(vgl. S. 19)
Kol. 1
Contra: Kol. 1 beginnt mit einem pronominalen SDm.f (Cnm.f m Stp-sa). Das ist unwahrschein-
lich, da das Pronomen f ein Bezugswort braucht.
Pro: 1. - Das gleiche Problem besteht in Kol. 62, die in retrograder Lesung den Anfang
bilden würde. Dort steht die Copula pw ohne Bezug.
2. - Das f in Kol. 1 läßt sich auf Ptah-Tatenen am Ende von Zeile B beziehen.
3. - Es gibt Fälle von religiösen Texten (Hymnen), die ebenfalls mit einem pronomina-
len SDm.f beginnen, Beispiele sind auf S. 21 gesammelt.
(vgl. S. 20ff)
Pro: Wenn Kol. 1 das Textende wäre, dann würde, nachdem in Kol. 1 oben gerade vom
Osirismythos zu Ptah von Memphis (dem Hauptgott des Textes) übergeleitet wurde,
plötzlich und grundlos wieder zu Osiris und Horus zurückgesprungen, statt mit einem
Lob auf Ptah zu schließen. Von rechts nach links wird hier einfach die folgende Osiris-
geschichte eingeleitet - als weiterer Beleg für die Bedeutung von Memphis (als Grab
des Osiris), und nach der Anrufung des Ptah.
(vgl. S. 20)
Kol. 2
Pro: Das pCr.Sn r-tp tr - „sie umringten (schützend) zur rechten Zeit” ist der logische direkte
Anschluß an die „Götter vor und hinter Osiris” in Kol. 1 unten, d. h. Isis und Nephtys
mit ihrem Gefolge. (vgl. S. 24f)
Contra: Das Objekt fehlt!
Pro: Nur nach unserem Empfinden. pCr kann intransitiv im Sinne von „schützend umgeben”
gebraucht werden. (vgl. S. 24u)
Contra: Was spricht gegen die übliche Übersetzung „sie wandten den Kopf zur rechten Zeit”,
d. h. Isis und Nephtys bemerken den treibenden Osiris und ziehen ihn dann heraus?
Pro: Das Herausziehen wird erst in Kol. 3 beschrieben. Dieses logische Problem machte
schon Sethe und Junker zu schaffen. (vgl. S. 24)
Contra: Unten in Kol. 2 steigt Osiris auf dem Weg der Sonne aus der Unterwelt zum Himmel
auf. Daran läßt sich Kol.1 anschließen: Osiris erscheint unter den Göttern von Memphis.
Pro: Warum sollte der wiederauferstandene Osiris ausgerechnet im „Hofstaat” (Stp-sa) des
Ptah auftauchen? Vor allem wird er in Kol. 1 schon begraben. Erst danach befindet er
sich in der Unterwelt und kann gegebenenfalls wiederaufsteigen.
528 Z. B. in Hibis (N. Davies, The Temple of Hibis III, New York 1953, T. 27, T. 30.
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Kol. 3
Contra: Hier wird Osiris aus dem Wasser gezogen. Erst danach kann er begraben werden (und
zum Himmel aufsteigen).
Pro: Die Kol. wird mit n wnt eingeleitet und damit deutlich als Begründung mit Bezug auf
die Vergangenheit gekennzeichnet: „weil nämlich folgendes vorher passiert war...”.
Dies hat auch seinen Sinn: Nicht Osiris ist der Gegenstand des Textes, sondern Ptah
und Memphis. Es wird betont, daß Osiris in Memphis begraben wurde. Dann folgt ein
Kommentar, der erklärt, wie es dazu gekommen ist.
(vgl. S. yyy28)
Kol. 4 - 12
Pro: Im fortlaufenden Text der „Schöpfungsgeschichte” werden die Kol.n von rechts nach
links immer gedrängter und voller, die Schrift enger. Dies hat nichts mit den bemüht
engen Schreibungen des Kopisten zu tun, mit denen er ab Kol. 5 versucht, seinen Verlust
wieder aufzuholen (vgl. S. 33). Dabei hat er einzelne Gruppen auf ungewöhnliche
Weise „zusammengeschoben”. Die zunehmende Enge von rechts nach links zeigt sich
in einer allgemein höheren Zeichendichte und gedrängten Schreibung (unter Beibehaltung
der normalen Orthographie).
Eine solche „Verengung” beobachtet man gewöhnlich gegen Ende eines Textes. Sie
kann also nicht beim Schreiben von links nach rechts zustande gekommen sein (gleich-
viel, ob dies die „richtige” oder „falsche” Richtung war), sondern muß vom Original
übernommen sein - und dieses wurde demnach wahrscheinlich von rechts nach links
geschrieben.
Kol. 4
Pro: Die sonst unerklärliche Lücke529 gegen Ende von Kol. 4 könnte durch den gleichen
fahrlässigen Kopiervorgang entstanden sein wie die „verschobenen Kolumnenenden”.
(vgl. S. 42)
Kol. 5
Pro: grg.n.f cm.u.sn - In retrograder Leserichtung werden die Götter auf ihren Schreinen
inthronisiert (Kol. 6 unten), und dann werden die Schreine gegründet?
In prograder Richtung werden die Schreine gegründet, die Götterbilder gebildet etc.,
dann können die Götter in ihre Schreine gesetzt werden.
(vgl. S. 43)
Kol. 6
Pro: „Und so war Ptah zufrieden, nachdem er alle Dinge und heiligen Worte gemacht hatte”
bezieht sich auf die Kultgegenstände, die Götterbilder und Schreine, die er rechts davon
hergestellt hat. Die „Gottesworte” lassen sich dann zwanglos als die Ritualtexte und
Anweisungen verstehen. Warum ich einen Bezug auf den Text weiter links für unwahr-
scheinlich halte, beschreibe ich ausführlich auf S.n 35f, 45f, und 213.
Das folgendemS.n.f nTr.u - „er hatte die Götter ,geboren’ ” ist der normale Ausdruck
für die Herstellung von Kultbildern.
Contra: Erst die Kultbilder, dann die Tempel?
Pro: Es ist eine geläufige Vorstellung, daß der Tempel für das (schon vorhandene Kultbild)
gebaut wird.
(vgl. S. 49ff)
529 Es fehlt kein Text, und auch sonst hat der Kopist Lücken im Original, wenn sie denn vorhanden waren,
offenbar ergänzt.
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Kol. 7
Pro: Das Suffixpronomen f in cft wD.f hat, von links nach rechts gelesen, keinen Bezug
(Sethe530 hat es daher „weg-emendiert”). Von rechts nach links bezieht es sich auf Ptah
in Kol. 6.
Pro: Ptah erhält seinen Ehrennamen „Macher des Alls, Schöpfer der Götter”. Dies bezieht
sich auf die Kultbilder (mS nTr.u), die Städte und Gaue, die Ptah rechts davon geschaf-
fen hat. Warum ich einen Bezug auf den Text weiter links für unwahrscheinlich halte,
beschreibe ich ausführlich auf S.n 35f, 45f, und 213.
Kol. 8 - 9
Pro: Die Aufzählung der Körperteile „das Tun der Arme, das Gehen der Beine, die Regung
aller Gliedmaßen, das Sehen der Augen, das Hören der Ohren, das Luftatmen der Nase”
beginnt in Kol. 8 unten und wird in Kol. 9 oben weitergeführt. Hier zeigt der Kolumnen-
anschluß eindeutig die Schreibung von rechts nach links.
(vgl. S. 67f)
Contra: Die Sinnesorgane sind von den anderen Körperteilen zu trennen.
Pro: Dies ist in der Tat die einzige Möglichkeit, die Stelle überhaupt retrograd zu lesen, und
so haben es die früheren Bearbeiter auch gemacht. Doch es handelt sich um eine klare
Notlösung. Selbstverständlich gehören die Sinnesorgane zu den Körperteilen und sind
vom „Funktionieren aller Glieder” nicht ausgeschlossen. Im Übrigen ist die Nase hier
nicht als Sinnesorgan aufgefaßt: SSn Tau - „Luft atmen (=leben)” ≠ „riechen”.
(vgl. S. 68).
Kol. 9
Pro: Su mS nTr.u - „so wurden die Götter geboren” bezieht sich wahrscheinlich auf die
Herstellung der Kultbilder in Kol. 5, jedenfall weist der Ausdruck mS nTr.u darauf hin.
Kol. 12
Pro: Das cpr m Hatj / cpr m nS in Kol. 12 oben steht in retrograder Leserichtung am Anfang
eines Textblocks (der „Schöpfungsgeschichte”, d. h. nach der Liste der Erscheinungs-
formen). Es muß also auch einen Satzanfang bilden. Dies ist aber grammatisch nicht
möglich, es fehlt das Subjekt. Die Übersetzung „Es entstand (etwas) aus Herz und
Zunge” funktioniert so nicht, das „etwas” müßte ausgedrückt sein.
Dagegen ist cpr m Hatj... von rechts nach links gelesen einfach adjektivisches Partizip
zu c.t nb.t mrr.t.f in Kol. 11 unten: „Beim Anordnen von jeder Sache, die er will, die im
Herzen und in der Zunge entsteht”.
(vgl. S. 78)
Contra: Man könnte cpr m Hatj... als Partizip auf die Götter in Zeile 13xAlt46 beziehen.
Pro: Aber sie stehen nicht im selben Satz. Zwar kann auch im Ägyptischen eine Adjetival-
phrase durch andere Satzelemente vom Bezugswort getrennt werden, doch Zeile 13x ist
eindeutig die „Überschrift” zur Tabelle Kol. 13-16, und diese Tabelle steht (in retrograder
Richtung) zwischen Zeile 13x und Kol. 12. Ein Bezugswort in einem anderen Satz, der
noch dazu ein ganzes Stück entfernt steht, ist grammatisch unmöglich. Natürlich könnte
man sich auf diese Götter zurück beziehen, doch dann müßten sie in der Syntax des
aktuellen Satzes durch ein Pronomen ersetzt werden: cpr.Sn m Hatj... .
Pro: Der freie Raum am Ende von Kol. 12 kann nur bei Schreibung von rechts nach links
entstanden sein.
530 Sethe, S. 66.
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Zeile 13x
Pro: Für die horizontale „Überschrift” zur Tabelle der Formen des Ptah scheint die Lesung
„Ptah in Gestalt der (folgenden) Götter”
passender zu sein als
„Die Götter, die aus Ptah entstehen”,
und zwar aus inhaltlichen Gründen: Es handelt sich nicht um eigenständige Gottheiten,
die einmal aus Ptah entstanden sind (wie z. B. die Urgötter), sondern um Formen des
Ptah (Ptah-Nun, Ptah-wr, Ptah auf dem großen Thron).
(vgl. S. 86)
Kol. 13
Pro: „Ptah-wr, Herz und Zunge aller Dinge” steht in prograder Leserichtung am Anfang der
Tabelle und wäre eine passende Überleitung von der Welteinrichtung mit Herz und
Zunge (rechts) zur Namensliste. In retrograder Richtung steht dieser Name mitten in
der Liste (an vierter Stelle) und hat keine Verbindung mit der „Schöpfungsgeschichte”.
(vgl. S. 94)
Die Kol.n 17 - 42, der zerstörte Mittelteil, weisen keine (erhaltenen) Stellen mehr auf, die auf
die eine oder die andere Leserichtung schließen lassen. Als ganzes ist er (oder
wenigstens der größere Teil) wohl als der erste Prozeß zwischen Horus und Seth zu
lesen, den man vor der Krönung des Horus (links davon) erwartet.
Kol. 43
Contra: Breasted möchte das unten in Kol. 43 an Hu.t-jtjj oben in Kol. 42 anschließen,
parallel zu Kol. 1.
f
Pro: Dies ist aber kein zwingender Schluß (vgl. S. yyy115). m ist eines der häufigsten Zeichen,
und der kaum noch erkennbare waagerechte Strich über dem m kann zu allen erdenk-
lichen Zeichen gehört haben, ta ist nur eine Möglichkeit von vielen. Und ta m kann
auch unten in der zerstörten Kol. 41 gestanden haben, wenn man hier überhaupt eine
genaue Parallele annehmen möchte (die Erzählung vom ertrunkenen Osiris ist in Kol.
43 - 45 gegenüber Kol. 3 auf jeden Fall umgestellt (vgl. S. 113f).
Die Kol.n 44 - 51 waren im „Urtext” wahrscheinlich anders angeordnet: nicht in zwei Blöcken
von sechs Halbkolumnen untereinander, sondern in zwei Blöcken zu je drei ganzen
Kolumnen nebeneinander. Darauf weist eine ganze Reihe von Anhaltspunkten hin.
Dies gilt für beide Leserichtungen. Ich arbeite mit den rekonstruierten „Urkolumnen”,
auf die ich hier aber keine Argumentation stützen möchte. Sie lassen sich von rechts
nach links jedenfalls sehr gut lesen.
(vgl. S. 110ff, 118ff)
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Kol. 53 - 54
Pro: Horus muß vor Seth kommen, also erst Kol. 53, dann Kol. 54. Die umgekehrte Anord-
nung ist undenkbar (selbst wenn Oberägypten, wo die Götter nicht dabei stehen, in der
Regel vor Unterägypten genannt wird).
Contra: Breasted weist auf Seth - Horus in Kol. 56Alt8 hin und führt dies sogar als Indiz für die
retrograde Leserichtung in Kol. 53 - 54 an.
Pro: Sonst ist im DMT die kanonische Reihenfolge Horus - Seth überall eingehalten (Kol. 49c,
29b - 34b, 55). In Kol. 52, die direkt zu 53/54 gehört, sind sogar im Mittelteil Unter-
ägypten, dann Oberägypten genannt (NB! innerhalb einer Kolumne ist die Schreibung
immer prograd). Seth und Horus in Kol. 56 sind eine Ausnahme und wahrscheinlich
auf einen Fehler zurückzuführen. Die Doppelung in Kol. 55 und das Fehlen des Ortes
für Horus in Kol. 56 lassen eindeutig darauf schließen, daß der Text hier in irgendeiner
Form fehlerhaft umgestellt wurde (auch wenn mein Rekonstruktionsversuch falsch
wäre, bleibt die Tatsache bestehen, daß hier eine verderbte Textanordnung vorliegt).
(vgl. dazu S. 144 - 154)
Kol. 54 - 55
Pro: Der Anfang von Kol. 55 knüpft klar an das Ende von Kol. 54 an:
twt psx Hru n psx Stx (So) war der Teil des Horus gleich dem Teil des Seth
m psx.t ta.wi bei der Einteilung der beiden Länder.
Kol. 55
Contra: Der Freiraum am Ende von Kol. 55 zeigt, daß dies das Ende eines Abschnitts ist.
Pro: Die Kol. ist deutlich umgestellt, der Freiraum ist sekundär (vgl. S. 144f).
Kol. 56
Pro: In dem Passus
cui.n.f xnj.t.Sn Er verhinderte ihren Streit
steht in der retrograden Lesung das Pronomen f ohne Bezug. Es muß sich um Geb als
Richter handeln, der jedoch links davon noch gar nicht genannt wurde (wohl aber
mehrmals rechts).
Kol. 57
Pro: Das gleiche gilt für das f in jAb.n.f pSD.t.
Warum in den Kol.n 57 - 61 oben und unten kein Text zu ergänzen ist, erläutere ich
S.157f.
Solange nicht neue Fakten ans Licht oder neue Gesichtspunkte ins Gespräch kommen, muß
demnach die retrograde Lesung als äußerst unwahrscheinlich angesehen werden.
Die prograde Lesung erklärt den vorliegenden Text einfacher und ergibt einen geschlosseneren,
sinnvolleren Inhalt.
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3 - Die Theologie des Ptah im DMT
wie sie sich in der Leserichtung von rechts nach links darstellt
Vorbemerkung
Der Begriff „Theologie” wird hier gebraucht, wie in der Ägyptologie allgemein üblich:
für ein bestimmtes religiösesWeltmodell, so wie man etwa auch von der heliopolitanischen oder
hermopolitanischen „Theologie” spricht, und wie Sethe und Junge auch die „memphitische
Theologie” auffassen.
Streng genommen ist dieser Gebrauch nicht ganz korrekt. „Theologie” bezeichnet per definitio-
nem keine religiösen Inhalte, sondern eine Form des metatextuellen Diskurses über diese Inhalte.
In diesem Sinne ist das DMT eines der wenigen Zeugnisse der expliziten Theologie531 in Ägypten
außerhalb der Hymnik. Und man darf wohl annehmen, daß Erman seinen Titel „Ein Denkmal
memphitischer Theologie” noch in diesem Sinne meinte: Der Text stellt ein Zeugnis („Denkmal”)
theologischer Arbeit dar. Später wurde dies aber nicht mehr verstanden.
Dies sei hier nur kurz angemerkt. Im Folgenden verwende ich der Einfachheit halber den Begriff
„Theologie” im erwähnten, gut eingebürgerten Sinn für die religiösen Inhalte.
Das DMT erzählt eine „Göttergeschichte”. Der Inhalt ist sinnstiftend, er erklärt das Dasein und
So-Sein der Welt als gottgewollte Ordnung. Er ist kultisch relevant, d. h. die gleiche Geschichte
wird in religiösen Gebrauchstexten (Hymnen, Jenseitsliteratur, Tagewählerei etc.) in Form von
„Anspielungen” verwertet532. Die Form des DMT ist narrativ, d. h. die Motive werden in einen
Handlungszusammenhang eingebettet und in chronologischer und kausaler Folge wiedergegeben.
Es handelt sich somit um einenMythos, auch im Sinne der „engen” Begriffsbestimmung nach
Jan Assmann533.
Ich möchte hier eher von einem „Theologischen Traktat” als von einem „Mythos” sprechen,
denn der Text ist sehr abstrakt komponiert, wie mir scheint weniger zum „Erzählen” oder erbau-
lichen Lesen gedacht, als zum Festhalten von Gedanken und Informationen. Dennoch ist sein
Inhalt mythisch, die Geschichten und Motive, die er behandelt, sind eine Form der Mythologie.
In diesem Sinne werde ich die Wörter „Mythologie” und „mythisch” im Folgenden benutzen.
Ich bin mir durchaus bewußt, daß diese kurze Klassifizierung die komplexe Problematik des
ägyptologischen Mythenbegriffs weitgehend unberücksichtigt läßt. Im Kapitel Das Mythen-
Problem (S. 310) werde ich noch einmal darauf eingehen.
Im Folgenden soll versucht werden, die Theologie des Ptah, wie sie sich im DMT bei der Lesung
von rechts nach links darstellt, herauszuarbeiten. Es ergibt sich ein in sich logisches und plausi-
bles Konzept. Dies allein genügt freilich nicht, vielmehr muß sich dieses Konzept in den Kontext
der ägyptischen Religionsgeschichte fügen lassen und aus der Kenntnis dieser Zusammenhänge
beurteilt werden. Es ist zu fragen, wie die DMT-Theologie sich zur „kanonischen” Rolle des
Ptah, zur allgemeinen Überlieferung des Streits zwischen Horus und Seth, zur sonst belegten
Einrichtung der Tempel, Kulte etc. verhält.
531 Vgl. Jan Assmann, Ägypten - Theologie und Frömmigkeit einer frühen Hochkultur, Stuttgart 1984, S. 21ff.
532 Tagewählkalender (vgl. S.yy249, y314), Buch vom Sieg über Seth (S. 129yyy), Pap. Berlin 13603 (S. 294ffyyy).
533 Die Verborgenheit des Mythos in Ägypten, in: GM 25, 1977.
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Überblick
Betrachten wir die „Geschichte”, die das DMT (bei Lesung r→ l) erzählt, noch einmal im Detail:
Einleitung Ptah, der die Götter in sich vereint, der Herr von Memphis.







Osiris trieb im Wasser. Horus, Isis und Nephtys fischten ihn heraus. Er wurde in
Memphis begraben, ging dann in die (9. Stunde der) Unterwelt ein, und befindet
sich auf dem Weg zu Re. Alle Götter versammeln sich für ihn, friedlich vereint in
Memphis, um am Begräbnis teilzunehmen (sie halten die Stundenwachen?).
Die Götter haben ihre Kas noch „bei sich“, wie ausdrücklich und gewiß mit Absicht
betont wird (nTr.u nb.u ka.u.Sn jS). Für diese Kas macht Ptah die Kultbilder zur




Durch Kulttopographie u. -ordnung wird die menschliche Lebenswelt konstituiert:
Städte und Gaue, gerechte Vergeltung guter und böser Taten, Berufe und letztlich
alle Lebensäußerungen. Atum und Neunheit werden als Kultempfänger „gemacht”.
Litanei Auf diese Großtat des Ptah folgt zu seinen Ehren die Anrufung aller seiner cpr.w.
Erster
Prozeß
Eine weitere Folge des Osiristodes ist die Nachfolgefrage, die nun behandelt wird.
Ob dies direkt im Anschluß an die Ordnung der Menschenwelt geschieht oder schon
gleichzeitig parallel dazu, wird nicht gesagt und ist auch unerheblich. Sowohl der
Kontext als auch die erhaltenen Fragmente sprechen dafür, daß in der weitgehend
zerstörten Mitte des Denkmals, der erste Gerichtsstreit zwischen Horus u. Seth statt-
findet, d. h. der aus Pap. Chester Beatty I etc. bekannte Prozeß. Gerichtsort wäre dem-
nach Heliopolis. Den Vorsitz führt dort Re-Harachte, im DMT ist Geb ausführender
Richter. Gegenstand der Verhandlung ist das Osiriserbe, d. h. das Königsamt.
Im Verlauf des Prozesses wird der Tathergang rekapituliert (Kol. 41ff). Dann wird
das Urteil zugunsten des Horus proklamiert und er feierlich als König eingesetzt.
Zweiter
Prozeß
Der zweite Prozeß ist weniger bekannt als der erste, aber mehrfach belegt und ohne
Zweifel ebenso Teil des Mythenkreises um Horus und Seth. Er findet (nach dem
Tagew) zwei Tage nach dem ersten statt. Gerichtsort ist diesmal Memphis als
Waage beider Länder, den Vorsitz führt wohl Ptah, doch auch hier tritt wieder Geb
als aktiver Richter auf. Gegenstand der Verhandlung sind die beiden Landeshälf-
ten. Horus erhält Unterägypten, Seth Oberägypten. Geb verkündet die neue
Ordnung vor der Neunheit.
Schluß Die Protagonisten534werden noch einmal ehrend herausgestellt (Bildbeischriften?).
Was sind also die theologischen Inhalte DMT und durch welche Besonderheiten zeichnen sie
sich im Rahmen der ägyptischen Religionsgeschichte aus?
Ptah richtet die ägyptische Lebenswelt ein, wie sie in geschichtlicher Zeit real erfahrbar war (oder
sein sollte). Die Götter erhalten ihre Kulte und Zuwendungen, die Menschen ihre Lebensgrund-
lage in Form von Arbeit und Gesetz. Er erschafft das Land Ägypten, nicht als bloß geologisch
vorhandene Landschaft, sondern als Land, als Kulturgeographie aus Städten und Gauen. Die
Welt wird als Kulttopographie „geschaffen”, die menschliche Lebenswelt durch die Kultordnung
eingerichtet. Dieser interessante und bisher kaum beachtete „Schöpfungsmodus” wird auf den
Seiten 250yyyff und 258yyyff untersucht. Thema ist also im engeren Sinn die Einrichtung von Kult
und Gesetz. Wie fügt sich Ptahs Werk hier in den Kontext der ägyptischen Überlieferung?
Inwieweit und in welcher Form die Frage nach dem Ursprung der (Kult-)Gesetze sonst
theatisiert wird, untersuche ich S. 235yyyff.
534 Atum ist im DMT kein Handlungsträger, als ranghöchster auftretender Gott aber im „ägyptischen Sinn” Hauptperson.
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Ptah tut dies aufgrund seines ureigensten Wesens als Handwerkergott. Als solcher ist er zuständig
für die Herstellung der Kultbilder und den Bau der Tempel, aus diesen materiellen Grundlagen
erwachsen Kulttexte, Kultgesetz und Kulttopographie. Das „Schöpfungswerk” des Ptah beruht
in dieser Lesung viel stärker als in den Interpretationen der älteren Bearbeiter auf seiner Funktion
als Handwerker. Dies kann man als positives Zeichen werten - unter der Voraussetzung, daß
diese Rolle tatsächlich grundlegender ist also die anderen mit Ptah assoziierten Eigenheiten.
Daher sei hier eine Untersuchung der Quellen zu Ptah als Handwerker der weiteren Auswertung
vorausgeschickt (S. 226yyyff).
Diese Welteinrichtung des Ptah ist keine „Urschöpfung”. In irgendeiner Form besteht die Welt
schon vorher. Die Götter treten schon zu Beginn auf, und auch die Menschen scheinen bereits
vorhanden zu sein. Gegenüber der Urschöpfung, die man zu einem früheren Zeitpunkt voraus-
setzen muß, handelt es sich hier um eine „zweite Phase”, bei der die Welt von einem (noch näher
zu bestimmenden) „Urzustand” in ihre historisch erfahrbare Form übergeht. Nicht das Dasein,
sondern das So-Sein der Welt wird erklärt (so wie etwa auch im Buch von der Himmelskuh).
Diese periode de passage ist für die Schöpfungsvorstellungen (in Ägypten, aber auch sonst)
offenbar ein wichtiges Motiv, das sich auch in anderen Quellen nachweisen läßt, und das bisher
kaum untersucht wurde. Ein Überblick wird S. yyy281ff versucht.
Gleichzeitig - also im Zuge dieses Umbruchs - erfahren die Götter einen (offensichtlich vorher
nicht vorhandenen) Mangel, der es notwendig macht, mit ihren Kas zu Ptah zu kommen, um
von ihm Kultbilder für deren „Einwohnung” zu erhalten (die Kultbilder werden als die „Kas”
der Götter angesprochen).
Die Kultbilder als Kas der Götter bieten einen interessanten Einblick in die göttliche Variante der
ägyptischen religiösen „Anthropologie” (dazu S. yyy246ff). Zudem wirft diese plötzliche Notwendig-
keit von Kultbildern Licht auf die Natur der Ereignisse in der zweiten Phase der Schöpfung, die
offenbar als krisenhafte Umbruchszeit gedacht wird (S. yyy281).
Diese „zweite Phase” der Schöpfung durch Ptah ist nicht einfach ein memphitischer Sonderweg,
der die Handwerkstätigkeit des Ptah zur Welteinrichtung überhöht, sondern ist eingefügt in eine
„memphitische Auslegung” der helipolitanischen Osirisgeschichte. Sie findet zu einem bestimm-
ten Zeitpunkt der „mythischen Chronologie” statt, nämlich direkt nach Tod und Begräbnis des
Osiris (und vor oder gleichzeitig mit dem Prozeß zwischen Horus und Seth), und steht mit diesen
Ereignissen in kausalem Handlungszusammenhang.
Die „zweite Phase” wird hier als eine Übergangszeit geschildert, in der die Ereignisse verschiede-
ner Mythenkreise kulminieren. Dabei werden diese Ereignisse synoptisch zusammengestellt und
narrativ zu einer Handlung verbunden. Diese Übergangszeit muß nicht nur als solche mit den ihr
eigenen mythologischen Inhalten untersucht werden, sondern auch als ein Zeugnis spätägyptischer
Bemühungen, die Mythologie (ganz im Sinne der griechischen Mythographie) als „Geschichte”
zu verstehen und zu einer kohärenten Handlungsfolge zu harmonisieren. Dieser Ansatz zeigt
sich auch in anderen Quellen, selten zwar, aber erkennbar. Das DMT als Mythos wird S. yyy299ff in
seinen geistesgeschichtlichen Kontext gestellt. Auf das Phänomen der miteinander kombinierten
Mythenkreise, in dem ich persönlich die wesentlichste Erkenntnis dieser Untersuchung sehe,
gehe ich unter dem Titel der große Mythos (S. yyy314) näher ein.
Eines der Ereignisse des Horus/Seth-Mythos, die der Autor/Redaktor des DMT etwa gleichzeitig
mit der Welteinrichtung durch Ptah bzw. der „zweiten Phase der Schöpfung” ansetzt ist der zweite
Prozeß, bei dem es um die Aufteilung der Landeshälften geht: nachdem Horus als Erbe des Osiris
bestimmt und zum König gekrönt wurde, erhält Seth das Patronat über Oberägypten, während
Horus selbst Unterägypten zugewiesen wird. Warum wird ausgerechnet dieses sonst sehr selten
belegte (z. B. Tagew.) Motiv im DMT aufgegriffen? Ganz einfach: der zweite Prozeß findet vor
Ptah in Memphis statt und macht Memphis zur „Waage beider Länder”. Dieses bisher kaum
untersuchte Motiv wird S. yyy276ff und 280ff behandelt.
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Man könnte auch kurz sagen: Die mythischen Motive („Mytheme”) im DMT sindα  „Schöpfung”1 - Ptah als Gott des Handwerks schafft die Kultbilder2 - Die Einrichtung der Kulte3 - Die Kultbilder als Kas der Götter4 - Die „Schöpfung” der Welt als Kulttopographie5 - Die Kultordnung als Weltordnung  α6 - Memphis als Begräbnisort des Osiris7 - Die Aufteilung des Landes8 - Die zwei Prozesse Auslegung der helio-politanischen Lehre 9. Die zweitePhase derSchöpfung
Differenzen
Viele Einzelaussagen sind von der Leserichtung unabhängig, aber in einigen Punkten unterscheiden
sich die Inhalte der alten und der neuen Lesung wesentlich:
Urschöpfung
Die früheren Bearbeiter gingen davon aus, daß Ptah in der rechten Hälfte des DMT die Welt (ex
nihilo) erschafft: Götter, Lebewesen, und zuletzt die Kulte. Eine chronologische Abfolge der Ab-
schnitte wird damit freilich unmöglich (die Weltschöpfung käme nach dem Prozeß von Horus und
Seth), und wurde auch nicht vorausgesetzt (daher die Teilung in verschiedene „Lehren”). Das
DMTwurde als Zeugnis eines bestimmtenModus der Urschöpfung gesehen, und als ein weiterer
Beleg für Ptah als Urgott, wie er etwa auch in der hermopolitanischen Theologie vorkommt (aller-
dings in ganz anderer Rolle als angeblich im DMT).
In der natürlichen Leserichtung erscheint die „Schöpfung” vor dem Prozeß - nicht die Urschöpfung,
sondern die ebenso wichtige zweite Phase.
Schöpfung durch das Wort
Die früheren Bearbeiter sahen das DMT als Zeugnis der sonst selten belegten Schöpfung durch das
Wort: Ptah plant dieWelt imHerzen und bringt sie ins Dasein, indem er sie mit der Zunge ausspricht.
Dieser logomorphe Schöpfungsmodus erfreute sich natürlich aufAnhieb großer Beliebtheit bei allen
religionsgeschichtlich interessierten Ägyptologen. Er erhebt sich angenehm über die Bastelei etwa
eines Chnum oder gar die „unsittliche” Tätigkeit des Atum, dazu kommt die offensichtliche Pa-
rallele zur biblischen Genesis. In der natürlichen Leserichtung spielen Herz und Zunge ebenfalls
eine wichtige Rolle, doch wird nicht die materielle Welt geplant und ausgesprochen, sondern die
Weltordnung. Das Wort des Ptah ist nicht performativ, sondern normativ. Durch diese Ordnung
entsteht die menschlich erfahrbare Lebenswelt. Dies ist eine Form von „Schöpfung durch das
Wort”, nur eben nicht so, wie die früheren Bearbeiter sie auffaßten. Die „echte” Kosmogenese
durch performatives Sprechen ist damit für Ägypten nicht verloren - es bleiben auch außerhalb des
DMT genug Belege535.
535 Vgl. Assmann, Sonnenhymnen..., Theben 1, S.188f; sowie „Schöpfung” in LÄ V, Kol. 684, 2. Absatz. Die
MR-Belege scheinen mir allerdings z. T. das Ausspeien, nicht das Aussprechen „aus dem Mund” zu meinen.
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Aufteilung
Die Aufteilung der Landeshälften Ober- und Unterägypten an Horus und Seth stellt sich in der
alten Lesung grundsätzlich anders dar. Es scheint, als würde Geb seine gerechte Aufteilung zu
gleichen Teilen plötzlich bereuen, Seth seinen Anteil wegnehmen und dem Horus zusprechen.
Zwingend ist diese Interpretation zwar auch in der retrograden Leserichtung nicht - auch dann
wäre der „Berg in der Mitte” durchaus möglich. Die Bearbeiter haben jedoch viel Wert auf diese
zweifache Rechtsprechung gelegt. Sie sahen darin einen Versuch der Ägypter, den vermeintlichen
Konflikt zwischen Horus und Seth als Vertreter des unter- und oberägyptischen Königtums,
d. h. Horus’ Herrschaft mit Seth, und dem Osirismythos, d. h. Horus’ Herrschaft gegen Seth, zu
lösen.
Dieser Konflikt besteht nur für europäisches Denken, nicht jedoch für ägyptisches. Es handelt
sich um zwei verschiedene Mytheme. Im DMT wird über die Gesamtherrschaft, d. h. das
Osiriserbe, und über die Zuweisung der Landeshälften in je einem eigenen Prozeß entschieden,
der vomAusgang des anderen völlig unabhängig ist (wie es auch andere Quellen bezeugen).
Dies entspricht der erfahrbaren ägyptischen Realität: In Memphis herrscht der Horuskönig über
das ganze Land, und dennoch vertreten Horus u. Seth die geographisch und
verwaltungstechnisch realen Landesteile Ober- und Unterägypten. Die Aufteilung ist positiv.
Memhpis ist die Grenze und der Mittelpunkt des Landes, die „Waage beider Länder”.
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1 - Ptah als Handwerker
Während die Götter zu Anfang (Kol. 4) noch auf Erden wandeln und ihre Kas „bei sich” haben
- ebenso wie lebende Menschen - entfernen sie sich mit dem Beginn der historischen Zeit (der
mit dem Herrschaftsantritt des Horus zusammenfällt) an den Himmel etc. und nehmen ihre ver-
schiedenen kosmischen Formen an. Der Ka hält im Tempelkult den Kontakt des Gottes zu den
Menschen (ebenso wie der Ka des Toten im Grabopferkult den Kontakt zu den Lebenden hält).
Daher werden nun die Kultbilder zur Einwohnung der Kas benötigt. Dies wird in Kol. 4 betont,
daher der ungewöhnliche Ausdruck „ka.w.sn jS”, der sonst kaum zu erklären wäre.
Ptah befriedigt diesen Bedarf.
Der Herr der Handwerker ist auch sonst als Schöpfer der Götterstatuen belegt. Diese Aufgabe fällt
ihm naturgemäß zu, auch wo sie nicht, wie im DMT, zur „Schöpfung” ausgeweitet wird. Seine typi-





Ich (Ramses) vergoldete die Götter,
die durch deine (Ptahs) Hände entstanden.




m mn.w Aa.u ...
nbj m nfr-Hr
mit großen Denkmälern ...
gemacht vom „Schöngesichtigen” (=Ptah)
Abydos
(Mariette I, 24a)
mSuSxm.w Htp Hr S.t.sn
m Hm.t rsj-jnb.f
Gemacht sind die Kultbilder, die auf ihren Plätzen ruhen,
in der Kunst dessen südlich seiner Mauer (=Ptah)
Eine Parallele dazu537 spricht von Hm.t nfr.t nt ptH - „der schönen Kunst des Ptah”.
Ptah erschafft die „Körper” der Götter als Goldarbeiter (nbj), gemeint sind also wohl Statuen (vgl.
S. 229 mit Anm. 541), in der hermopolitanischen Theologie (vgl. S. 230u) wird ebenfalls meist
das Verb nbj verwendet. Weitere Belege auch bei Sandman-Holmberg, S. 45ff.
Die Schöpfungstheologie im DMT beruht also auf der grundlegendsten Funktion des Ptah:
Er ist derMeister des (Kunst-)Handwerks, und als solcher ist er verantwortlich für die
Herstellung der Kultbilder (was ideell ausgedeutet wird als Einrichtung der gesamten Kulte).
Ptah richtet im DMT die Kultordnung ein, auf der die Weltordnung basiert. Die Städte und Gaue
konstituieren sich durch ihre Zugehörigkeit zu den Tempeln. Dies muß nicht die realhistorische
Entwicklung wiedergeben - weder chronologisch noch kausal. Jan Assmann vertritt in Herrschaft
und Heil dezidiert den historischen Primat der Politik. Das ägyptische Bewußtsein sieht dagegen
klar den Primat der Religion: Jede Stadt ist vor allem anderen die Stadt eines bestimmten Gottes,
und aus dieser Zugehörigkeit zieht der einzelne Ägypter seine religiöse Identität, seinen Platz im
Kosmos. Die kultischen Regeln konstituieren die soziale Ordnung. Sie definieren, was gut und was
böse ist und setzen so die grundlegendsten ethischen Maßstäbe. Durch sie gewinnt der Mensch
seinen Platz in der Gesellschaft, der sich in der Praxis vor allem in seinem Beruf zeigt: jedeArbeit
und jedes Handwerk entstehen. DieseAuffassung ist gut ägyptisch (vor allem Spätzeit, vgl. S. 258ff).
Ptah erschafft zwar nicht den Kosmos ex nihilo, doch die geschichtlich erfahrbare Lebenswelt
des Menschen (es handelt sich um die „zweite Phase” der Schöpfung, vgl. S. 281ff), und diese
gesamte Schöpfung entfaltet sich aus den von ihm „erfundenen” Kultbildern.
Dieser technomorphe Schöpfungsmodus scheint dem Wesen des Gottes am nächsten zu liegen.
Ptah als Herr des Handwerks ist bekannt und gut belegt, dennoch soll diese Feststellung hier
nicht unhinterfragt postuliert werden. Ist dies tatsächlich die „grundlegendste Funktion” des Ptah?
Drei Quellen bieten sich zur Beantwortung dieser Frage an:
- Der Name des Gottes ptH - „Bildner”,
- Der Titel seines Hohenpriesters wr crp Hmu.t - „Großer Leiter des Handwerks” und
- Textbelege, in denen Ptah inhaltlich mit dem Handwerk zusammengebracht wird.
536 Borchard, Baugeschichte 40.
537 Caulfeild, Temple of the Kings at Abydos, T. 19.
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Das wichtigste Indiz ist der Name des Gottes selbst, der wörtlich übersetzt „Bildner, Schöpfer”
lautet, nach ptH - „bilden”, WB 565, kopt. . Dieser Stamm findet sich auch in Akkadisch:
patâcu - „bohren” und Südarabisch: ptc - „gravieren”. Als gemeinsemitisches „Urwort” wird
man es zunächst auch im Ägyptischen für alt halten.
I
Φ Τω
Allerdings ist äg. ptH - „bilden” laut WB erst griechisch belegt, und Sandman schreibt daher S. 9f:
„As the Egyptian verbs ptH thus not seem to have come into use before a time when there was a brisk lingu-
istic exchange with other peoples, it is possible that the Egyptian verbs had been borrowed from some other
language. It is, however, also conceivable that one of the verbs ptH had been introduced into Egypt in pre-
dynastic times in connection with other semitizings of the Egyptian language, and that this word had given
Ptah his name. This, however, is not very probable. If ptH were an old verb root in Egyptian, with the meaning
»open« or »sculpture«, it would be a remarkable coincidence that it has not been found in any text during the
at least 3000 years which had elapsed between the origin of the name Ptah and the appearance in the literature
of the two verbs ptH.”
Dieses Problem hat sich inzwischen selbst gelöst. ptH - „bilden” ist mindestens zweimal schon in
klassischer Zeit belegt:
- CT Spruch 647:




Oh, oh, mein Sohn! Wie schön ist dein Gesicht! Du bist geschaffen (ptHw)538 [für] mich,
(so) entstand dieser mein Name als „Ptah” (ptH).
Da ptH hier als ätiologische Erklärung für den Gottesnamen Ptah dient, muß es sich um ein ande-
res Lexem handeln. Auch wird es ohne Determinativ, der Gottesname hier aber mit geschrieben.H
- Sonnenhymne, belegt in einigen thebanischen Gräbern539:
ptH.ui.tu, nbju HA.u.k, Wie schöpferisch bist du, Goldschmied seiner (eigenen) Glieder,
mSS jutj-mS.tu.f! Erzeuger, der nicht erzeugt wird!
In der Konstruktion ptH.ui.tu muß ptH ein Adjektiv sein, hier das Partizip „schaffend” („schöp-
ferisch”), es kann sich keinesfalls um den Gottesnamen handeln, wie schon Seinte Fare Garnot
(S. 64, Nr. 4) erkannt hat. Assmann (S. 5) übersetzt zwar: „was für ein Ptah bist du”, doch dies
ist offenbar als freie Interpretation gedacht, denn im Kommentar (S. 16, Anm. 36) identifiziert
er das Wort mit ptH - „bilden”. Zitat: „In den Varr. ist das seltene Wort ptH (WB I 565.11 nur
aus gr. Zeit belegt) nicht immer verstanden worden... (es folgen Beispiele)”.
ptH - „bilden” ist also „during the at least 3000 years” durchaus belegt.
Selten zwar, aber es ist ganz allgemein ein selten gebrauchtes Wort: Auch aus gr. Zeit umfaßt das
Zettelarchiv desWB nur fünf Belege (von denen drei unsichere vielleicht zuptH - „öffnen” gehören).
Das einzige andere ägyptische Verb mit dem Konsonantenstamm ptH, nämlich ptH - „öffnen”,
scheidet - entgegen Sandman - aus inhaltlichen Gründen aus: Ptah = „Der Öffner” hat keinen
Bezug zum Wesen des Gottes. Auch ptH - „öffnen” hat semitische Parallelen, mehr noch als
„bilden”. Man kann sich leicht denken, daß sich ein Verb „bohren” (vgl. auch akkadisch) aus
„öffnen” entwickelt hat, und daß dies dann später allgemein für kunsthandwerkliche Tätigkeiten
verwendet wurde. „Bohren” ist im Ägyptischen die handwerkliche Grundhandlungschlechthin.
Die üblichen Begriffe für „Handwerk” und „Handwerker” (Hmu/tj) werden sinnfällig durch die
Hieroglyphe des Bohrers bezeichnet. Diese Auffassung stammt noch aus der Frühzeit, als das
anspruchsvollste Handwerk die mit dem Steinbohrer ausgeführte Kleinkunst in Hartgestein war
(Steingefäße, Paletten, Figuren). Doch unabhängig von der Etymologie kommt das Verb ptH für
den Namen des Ptah erst in Frage, nachdem es (auch) die Bedeutung „bilden” angenommen hat.
®
Ptah heißt mit Namen „der Kunsthandwerker”,
und der Name bezeichnet - gerade in Ägypten - das Wesen.
538 Partizip im Adjektivalsatz.
539 Jan Assmann, Zwei Sonnenhymnen der späten XVII.Dyn. in thebanischen Gräbern der Saitenzeit, MDAIK 27, S. 16;
auch: J. Seinte Fare Garnot, Notes on the Inscriptions of Suty and or, in: JEA 35, S. 64.H.
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Selbst wenn man die Lesung des Gottesnamens Ptah „ptH = Bildner” als sekundär betrachten
möchte (was kaum zu rechtfertigen wäre), haben die Ägypter ganz sicher irgendwann diese
Etymologie gesehen und auch das Wesen des Ptah dementsprechend eingeschätzt.
Der Titel des Hohenpriesters
Die Hohenpriester desPtah führen seit dem AR den Titel - „Großer Leiter des Handwerks”
(wr crp Hmu.t). Kein anderer ägyptischer Priester irgendeines Gottes oder Ranges trägt einen so
®zJ
spezifischen Titel.
Der früheste mir bekannte Beleg stammt aus der dritten Dynastie, auf einem
Steingefäß aus der Pyramidenanlage des Djoser540 (Abb. rechts). Schon hier trägt
der wr crp Hmu.t einen theophoren Namen mit Ptah, wie später so häufig.
Bereits in der fünften Dynastie ist der Titel äußerst zahlreich belegt541.
Diese Personen sind in aller Regel zugleich Hm-nTr ptH (u. oft auch Hm-nTr skr).
Im AR gab es immer genau zwei Große Leiter des Handwerks (Sandman S. 52).
Der jüngste mir bekannte Beleg stammt vom Ende der staatlichen Existenz
Ägyptens aus dem Jahre 11 des Ptolemaios Caesareion und findet sich in der
Autobiographie des Hohenpriesters Pascheri-Ptah (Brugsch Thesaurus V, S. 940ff).
Von Djoser bis Kleopatra bleibt der Titel durchgehend in Gebrauch.
wr crp Hmu.twar nicht nur Ehrentitel, sondern hatte realen Bezug, wie folgende Quellen zeigen:
- a. Textstellen, in denen ein wr crp Hmu.t tatsächlich Bauarbeiten u. ä. leitet:
In den Gräbern des dbHn (Mykerinos, Urk. I, 20) und des n-Anc-Scm.t (Sahure, Urk. I, 38f.)
stiftet der König den Grabherren Scheintüren, die von den Großen Leitern des Handwerks
und deren Helfern geliefert werden (Besprochen bei Sandman, S. 52f).
xpSS-ptH sagt von sich542:
Ich bin der Herr als Geheimrat für jede Arbeit, die seine Majestät getan haben möchte,
der täglich gut ist für das Herz seines Herrn, Schepses-Ptah.
Ich bin ja der Herr, den seine Majestät lobt, da nämlich seine Majestät ihn seinen Fuß
küssen läßt, seine Majestät läßt ihn nicht die Erde küssen543, Schepses-Ptah.
Ich bin der Herr, der hinabsteigt (Spiel mit dem Begriffspaar haj - TS),
um die Barke der Götter für den Auftritt aufzustellen an allen Sedfesten,
geliebt von seinem Herrn, Schepses-Ptah.
... $$$ ... für das Herz seines Herrn, geliebt von seinem Herrn, ausgestattet für Ptah,
der tut, was ja der Gott liebt, der alle Künste angenehm macht (dem König),
der Königsbekannte Schepses-Ptah.
Ganz ähnlich schreibt Sabu544:
Unas für den Großen Leiter des Handwerks, vornehm vor dem König wegen jeder Arbeit... $$$
... Er steigt hinab, zu jeder Barke, er ste[llt auf]$$$...
Auf seiner Statue (Louvre A 108, AR) nennt sich xpSS-ptH (vielleicht derselbe wie oben?):
Chef (jmj-ra) jeder Arbeit (ka.t) des Königs, einziger Richter, Großer Leiter des Handwerks
als „Der von Buto” (Priestertitel?).
Dies sind einige Beispiele, die sich noch vermehren ließen.
540 P. Lacau u. J.-Ph. Lauer, La pyramide à degrés V, in: Fouilles à Saqqarah, 1965, S. 65, Nr.157.
541 Vgl. z. B. Porter-Moss III2, Nrn. 37/38, 40, 43, 44, 47, 48, 50, 52; LD II, T. 93 b.
542 Mariette Mastabas C1, S. 112, 4-5. Dynastie.
543 Sn ta - „Erde küssen” wird meist „Proskynese” übersetzt. Hier zeigt sich, daß zumindest zu Schepses-Ptahs Zeit
ein realer Nasenkuß auf den Erdboden verlangt (und höchstens durch Privileg erlassen) wurde.
544 A. Mariette, les Mastabas de l’Ancien Empire, Paris 1889, Hildesheim 1976, E 1-2, S. 375, Unas.
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- b. Personen, die neben wr crp Hmu.t - „Großer Leiter des Handwerks = Hoherpriester des
Ptah” Epitheta tragen wie crp Hmu.t nb.t - „Leiter allen Handwerks”.
Dies sind keine gängigen Priestertitel und bezeichnen daher wohl (nebenwr crp Hmu.t als
Amtstitel) die real ausgeübte Funktion.
Junker sieht dies als Beleg für seinen urmonotheistischen Hochgott „wr” (Götterl. S. 29):
„Sind sie »Leiter aller Handwerker«, so drückt das schon zur Genüge ihre Stellung als oberste Lei-
ter aus. Wenn wir aberWr als Gottesnamen fassen, wird jede Schwierigkeit behoben. Der »Leiter
der Handwerker des ’Großen’« bezeichnet dann den Vorsteher der im Dienst desWr stehenden
Handwerker”.
Wenn man die Beziehung der beiden Titel wie oben auffaßt, so wird „jede Schwierigkeit behoben”,
ohne daß eine so weitgehende Interpretation wie bei Junker nötig ist.
Ptah als aktiver Handwerker
In einer Reihe von Textstellen tritt der Gott selbst als Handwerksmeister oder Helfer im Handwerk
auf. Hier sei auf Sandman-Holmberg verwiesen, die auf S. 45ff 16 Beispiele545 gesammelt hat
(die sich noch vermehren ließen). Die Belege sind zahlreich und eindeutig.
Ptah leistet echte kunsthandwerkliche Arbeit:
Er baut Tempel, macht Töpfe und Waffen für Menschen und Götter etc.
Daneben formt er auch die „Körper” von Menschen und Göttern. Dabei geht er vor wie bei der
Herstellung von Statuen:
oft als „Bildhauer” mit Hammer und Meißel,
oder (und dies ist bei weitem die am häufigsten belegte Methode) als „Goldarbeiter”, der
nbj - „gießt” bzw. „vergoldet” 546.
Gerade bei den „Körpern” der Götter handelt es sich also wohl um die Kultbilder. Vielleicht
trifft dies auch auf die Menschen zu, die sich von Ptah eine Grabstatue wünschen (während
Chnum für den fleischlichen Leib zuständig ist).
Diese drei Anhaltspunkte:
- der Hohepriester als wirklicher „Leiter des Handwerks”,
- die Quellen, die Ptah direkt als tätigen Kunsthandwerker schildern,
- und vor allem, als eigentlich zwingender Beweis, der Name des Gottes ptH = „Bildner”,
berechtigen wohl, vom (Kunst-)Handwerk als der primären Funktion des Ptah zu sprechen. Dies
macht auch wahrscheinlich, daß seine Schöpferrolle im DMT darauf aufbaut (und also „Plan und
Ausspruch” nur sekundär die Schöpfung im Sinne der Wohleingerichtetheit der Welt fortführen).
Außer als „Handwerker” ist Ptah auch als „Schöpfer” im universellen Sinn bekannt.
In welchem Bezug steht nun Ptah der Schöpfer zu Ptah dem Handwerker? Wenn das Handwerk
die primäre Rolle des Ptah ist, lassen sich dann seine „höheren” Schöpfungswerke auf diese Grund-
lage zurückführen? Diese Frage ist hier relevant, denn genau dies geschieht ja auch im DMT. Sie
soll auf den folgenden Seiten untersucht werden.
545 9 x wird Ptah selbst handwerklich tätig, 1 x Ptah als Schöpfer der Künste,
3 x Anrufung des Ptah durch Künstler, 3 x vergleicht der Künstler seine Kunstfertigkeit mit der des Ptah.
546 Edfou II, S. 37; LD IV, T. 70e (Dendera); Mariette Abydos I, S. 25;
Mammisi Philae, Berlin Photo 980: nbj Su jt.f Tnn;
ibid Photo 994: (Ptah...) ... Hr nbj sa usir, Hr nHp sa aS.t, Hr SAnc A.ut.f m DbA.u.f;
Ptahhymnus Pap. Berlin 3048, 8, 2.
Die Beispiele lassen sich leicht vermehren. Zu den von Ptah gemachten (nbj) Göttern vgl. die hermopoli-
tanische Theologie, S. 230u.
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1a - Ptah als „Schöpfer”
Sandman-Holmberg hat fünf hauptsächliche „Ressorts” für Ptah herausgearbeitet:





Diese Funktionen sind „typisch” und Ptah findet sich immer wieder in diesen Kontexten.
Die drei letzten Punkte sind sekundär und sollen hier nicht weiter behandelt werden:
Durch seine Funktion als „Goldschmied” des Leibes (vgl. S. 229) spielt Ptah eine Rolle bei der
Geburt. Da zu diesem Zeitpunkt das Schicksal des Menschen bestimmt wird, ist Ptah auch
Schicksalsgott (vgl. auch die Hymne Edfou III, S. 34, Pl. LIX, in der Ptah wie im DMT die Kas
und Hemsut erzeugt, und an anderer Stelle in eindeutigem Geburtskontext das Schicksal zuweist).
Für Königtum und Sedfest ist er zuständig als Hauptgott von Memphis, wo die Könige gekrönt
werden. Dies könnte chronologisch sogar gleichzeitig mit seiner namengebenden Handwerker-
und Schöpferrolle anzusetzen sein, bleibt aber in der Bedeutung jedenfalls immer nachgeordnet.
Von Interesse ist hier Ptah als Schöpfergott.
Man kann sich leicht denken, daß seine Anhänger aufgrund seiner handwerklichen Funktion
glaubten, daß er die Welt „baut”, als Goldarbeit „gießt” (nbj) oder ähnlich technisch herstellt
(technomorpher Schöpfungsmodus), und daß dies dann zu einer allgemeinen Schöpferrolle (ohne
feste Bestimmung des Modus) erweitert wurde.
Dies klingt in der Theorie plausibel, muß aber deshalb nicht den Tatsachen entsprechen. Es ist
also notwendig, einmal die Quellen für Ptah als Schöpfer zu untersuchen. Sie lassen sich -
einmal abgesehen vom DMT - grob aufteilen in:
Die „hermopolitanische” Theologie der acht Urgötter,
Den Ptahhymnus Pap. Berlin 3048,
Die ramessidische Reichstriade,
Epitheta und Kurzbeschreibungen im Rahmen anderer Texte (Tempelszenen etc.).
Es zeigt sich, daß alle Quellen gut zu der These passen, daß die Schöpferrolle des Ptah sich von
seiner primären Funktion als Handwerksgott ableitet. In der hermopolitanischen Theologie er-
zeugt er die Urgötter (soweit sich das feststellen läßt) auf „technomorphe” Weise. Im Hymnus
Berlin 3048 übernimmt er sehr viele eindeutig solare Aspekte von Amun-Re(-Atum), die für die
memphitische Theologie natürlich als sekundär einzustufen sind. Damit erweist sich der Text als
zur Tradition der ramessidischen Reichstriade gehörend.
Ptah als Schöpfer in der hermopolitanischen Theologie
In der sog. „hermopolitanischen” Theologie (die eigentlich nur in späten thebanischen Texten
belegt ist) wird vor den „Schöpfer” Re / Atum noch die Generation der acht Urgötter gesetzt.
Ptah tritt als deren Vater auf - und damit als Großvater des Atum (Amun&8, § 99), während er
selbst wiederum von Amun abstammt (Amun&8, § 108ff).
Er gilt als ihr „Vater“ (jt), doch fällt die große Zahl der Belege auf, in denen er die Urgötter
als Goldschmied herstellt (nbj)
Von den zehn von Sethe gesammelten Belegen547 sind vier mit nbj gebildet548,
drei mit Kma - „bauen” (Urk.VIII 35c, 139k, Sethe Mss 6.22/3),
und einmal „kommen” sie einfach „aus dem Nun” (Urk. VIII 145c).
547 Amun&8 S. 51, § 99 (auch: T. III-V): Urk. VIII §§ 35c, 87b, 90c, 95c, 139b, 139k, 145b, 149b; Sethe Mss 6.22,
(Amun&8 T. IV), 16.112 (id T. V). Nicht aufgenommen, da unpubl., sind hier: Sethe Mss 16.91, 16.92 und 17.14
548 Davon zweimal ohne den Namen des „Vaters” zu nennen, doch einmal mit der Ortsangabe jnb-HD.
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Nur, wo Imenipet als Vater auftritt (der im Determinativ wie Tatenen aussieht und einmal sogar
ausdrücklich „Ptah” genannt wird), „zeugt” (wtT/mSj) er dieUrgötter (Urk. VIII 87b, 139b, Sethe
Mss 16.112). Wäre an eine rein genetische Abstammung gedacht, so dürfte man den relativ sel-
tenen Ausdruck nbj nicht erwarten. Dagegen meint gerademSj häufig allgemein „erzeugen”549,
und auch jt kann im übertragenen Sinn gebraucht werden550.
Nicht bei Sethe aufgeführt ist Edfou II, 37:
nbj nbj.w, Kd Kd.w, Goldschmied der Goldschmiede, Baumeister der Baumeister,
ta-tnn mS nTr.w Tatenen, der die Götter gebiert (=Statuen bildet).
Auch muß man annehmen, daß gerade die Urgötter ursprünglich ungeschaffen waren und keine
Eltern hatten. Dies ist Teil ihrer ureigensten Rolle: Der gängige Schöpfer ist Atum, er gilt sonst als
ungeschaffen und aus sich selbst entstanden. Doch εξ ουκ οντων erzeugt immer Unbehagen, die
Frage nach Atums Herkunft drängt sich auf. Hier treten die acht Urgötter in die Bresche, Verkör-
perungen des präexistenten Zustands („Dunkelheit”, „Endlosigkeit”).Wenn sie die Frage sinnvoll
lösen sollen, müssen sie, mehr noch als der Schöpfer, per definitionem ungeschaffen sein, sonst
führen sie nur zu einer endlosen Reihe weiterer Fragen.
Ptah, als Hersteller der Kultbilder, kann als der „Schöpfer” praktisch aller Götter bezeichnet werden
(vgl. S. 226), wobei, als sein spezifischer Modus (neben allgemeinen Ausdrücken wie jrj und
Scpr), häufig nbj genannt wird. In diesem Sinne „macht” er auch die Urgötter. Sekundär wurde
daraus eine echte dynastische Abfolge (was nicht heißen muß, daß dies zu einem späten Zeitpunkt
geschah). Amun dürfte erst bei der thebanischen Adaption eingefügt worden sein.
Die ramessidische Reichstriade
Die Ramessidenzeit ist eine Zeit der religiösen Innovationen, vergleichbar höchstens noch mit
der fünften Dynastie. Der starke Impuls, der die Theologie dieser Zeit vorantreibt, ist natürlich
die Verarbeitung des Traumas von Amarna.
Teil - aber nur Teil - dieser Entwicklung ist auch die „ramessidische Reichstriade”. An die Stelle
eines bevorzugten „Reichsgottes” (wie Re im späten AR und Amun in der 18. Dyn.), tritt nun
ein Triumvirat der Stadtgötter der drei großen Städte und zugleich wichtigsten Kultzentren des
Landes: Ptah von Memphis, Re von Heliopolis und Amun von Theben551.
Pap. Leiden J 350, dreihundertstes „Lied” 552:
Drei sind alle Götter,Amun, Re und Ptah, denen keiner gleichkommt:
Der seinen Namen verbirgt als Amun,
er ist Re im Angesicht, sein Leib ist Ptah.
Ihre Städte auf Erden stehen fest auf immerdar:
Theben, Heliopolis und Memphis allezeit.
Die Reichstriade wurde vor allem von Jan Assmann untersucht. Für weitere Informationen sei
verwiesen auf Re und Amun, OBO 51. Ein guter Überblick findet sich in Ägypten - Theologie
und Frömmigkeit... , Stuttgart 1984, S.274ff 553.
549 WB II 138, 4-17, 19; 139, 12; 140, 6; 142, 1-2
550 Bekannt z. B. im Lehrer-Schüler-Verhältnis.
551 Der Ortsgott der ramessidischen Hauptstadt Piramesse, Seth, spielt keine signifikante Rolle in der neuen
Theologie, obwohl er in dieser Zeit natürlich große Anerkennung genießt. Osiris kann in die Weltgottheologie
„eingebaut” werden (vgl. oben), gehört jedoch nicht zur Triade - wohl, weil er kein typischer Ortsgott ist (die
Rolle des Hauptkultortes teilen sich Abydos und Busiris, doch wird Osiris gewöhnlich nicht so eng mit diesen
Städten verbunden wie Ptah, Amun und Re mit den ihren - er wird schon früh zum „globalen” Totengott).
552 Übersetzung nach ÄHG 139.
553 Insbesondere: 276ff, auch: S. 189f, 212. Siehe auch E. Hornung, Der Eine und die Vielen, S. 215.
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Die ramessidische Reichstriade gehört zurWeltgottheologie, die sich in dieser Zeit entwickelt.
Die drei Mitglieder der Reichstriade bilden zusammen den einen Weltgott, die Triade ist (auch)
eine Trinität. Als solche offenbart sie schon der oben zitierte locus classicus:
Gott verbirgt seinen Namen als Amun, derselbe Gott ist im Angesicht Re, und sein Leib ist Ptah.
Zur Weltgottheologie gehört auch die Vorstellung, die wir in dieser Zeit erstmals fassen können,
daß Re und Osiris der gleiche Gott sind, (die bekannteste Stelle ist wohl die Darstellung im Grab
der Nefertari). Sie gründet sich auf der (wohl älteren) Vorstellung von Osiris als Mumie und Re
als Ba. Die drei Götter vertreten auch die drei klassischen Genera der Religion (oder, um mit
Assmann zu sprechen, die drei Dimensionen der Gottesnähe):
Amun - Name - mythisch
Re - Gesicht = Sonne - kosmisch
Ptah - Leib = Kultbild - kultisch
Sie stehen auch für die drei Stadien der Kosmogonie, wie Assmann richtig aufzeigt, nur wird
man im Lichte der hier vorgestellten Untersuchungen nicht mehr von Präexistenz, Urhügel und
Sonnenlauf sprechen, sondern von:
- I: Amun und die acht Urgötter - Präexistenz
- II: Re-Atum - erste Phase der Schöpfung: Weltschöpfung bzw. -werdung (und Erhaltung)
- III: Ptah - zweite Phase der Schöpfung: Kultordnung, Einrichtung der menschlichen Lebenswelt
Die Reichstriade bzw. der Weltgott werden häufig auch als Schöpfer verehrt. Ptah ist im oben
beschriebenen Sinne ,Schöpfer als Handwerker’, und auch Amun und Re (als Atum) sind Schöpfer-
götter. Der Weltgott kann dann alle „Schöpfungsmodi” der drei Götter vertreten, und aus dieser
Tradition entstehen Texte, in denen ein Gott den Schöpfungsmodus eines anderen übernimmt.
Ein Beispiel ist der Hymnus Pap. Berlin 3048, der weiter oben behandelt wurde.
In den religiösen Texten, die die Ramessidenzeit so reich hervorgebracht hat, finden sich
weitere Stellen. Hier soll nur ein Beispiel folgen:
Abu Simbel, Ptahstele (LD III 194):
Dd-md.w jn: Worte sprechen durch:
ptH-ta-twnnsic Ptah-Tatenen,
Ka xutj, Spd Hn.tj, hoch an Doppelfederkrone, spitz an Hörnern,
wtt nTr.w rA nb der die Götter zeugt, jeden Tag.
Ka xutj - „hoch an Doppelfederkrone” weist auf Amun554. Dazu paßt auch der Schöpfungsmodus:
Ptah kann zwar Vater der Götter sein, aber nur am Uranfang. Der Sonnengott Amun-Re erschafft
dagegen (nicht nur) die Götter auf seinem täglichen Umlauf Tag für Tag „neu”.
...und auch später in der gleichen Tradition, so in einer Hymne aus Hibis555:
du bist Amun, du bist Atum, du bist Chepri, du bist Re.
Der eine, der sich zu Millionen macht,
Tatenen, der amAnfang entstand.
Du bist es, der seinen Leib formte mit seinen eigenen Armen,
in jeglicher Gestalt, die er wünschte.
554 Man könnte hier auch an Tatenen denken, der ja in seiner üblichen Ikonographie zwei Federn auf dem Kopf
trägt. Er führt jedoch, im Gegensatz zu Amun, nie den Titel „Ka xu.tj” oder irgendeinen anderen, der auf seinen
Kopfschmuck anspielen würde. Ich kenne nur insgesamt drei Stellen, in denen seine Federn überhaupt erwähnt
werden (außer den beiden Belegen in Pap. Berlin 3048 und3049 noch Medinet Habu, Nelson Bd.1, T. 46, Kol.
8). Alle sind ramessidisch oder später, und alle stehen in Bezug zu Amun. Es mag weitere Stellen geben, die
sich meiner Kenntnis entziehen, aber um ein gängiges Konzept handelt es sich sicher nicht.
Zudem wird Tatenen (wahrscheinlich) vor der Ramessidenzeit gar nicht mit Ptah gleichgesetzt (vgl. S. 201).
o
555 Davies T.31, ÄHG 128, Übersetzung hier nach ÄHG (Vers 58).
Kontexte Teil 3 - Die Theologie des Ptah im DMT - Die Einrichtung der Welt 233
Du bist der große Flügelskarabäus in der Himmelsgöttin,
er hat Himmel und Erde bewahrt, wie er sie geschaffen hat...
Der Gott wird als Amun, Re in seinen drei Personen und als Tatenen angesprochen - und somit
als der ramessidische Weltgott identifiziert. Sein Schöpfungsmodus ist die Selbstentfaltung. Das
Hauptaugenmerk liegt hier auf Re, dem „großen Flügelskarabäus in der Himmelsgöttin”.
Oder Urk.VIII, 144 a/b:
Opferszene an Ptah, in der Beischrift heißt dieser
ptH, Ka xutj, Spd Hn.tj, Ptah, hoch an Doppelfederkrone, spitz an Hörnern,
jmn wr cp(r) Cr Ha.t, großer Amun, der amAnfang entstand,
$$[nb] ta.ui, mu, Du.u, $$ Herr der bdeiden Länder, des Wassers und der Berge,
cp(r) Ds.f, jr nn jm.f der von selbst entstand, der (all) dies in sich macht,
r awj, r-mn-m Dr nTr.w bis zur (ganzen) Ausdehnung, hin zur Grenze (zum Ende?)556
derGötter.
Ptah vollzieht hier die Kosmogonie als „Selbstentfaltung”, eines der typischen Merkmale der
ramessidischen Weltgottheologie, und zwar ausdrücklich als Amun.
Der Ptahhymnus auf Pap. Berlin 3048 (ÄHG 143)
Dieser Text bildet mit dem DMT und Pap. Berlin 3049 schon rein quantitativ die Hauptquelle zur
Theologie des Ptah. Eine neue Bearbeitung dieses langen und „gehaltreichen” Textes würde den
Rahmen dieser Untersuchung sprengen. Im Anhang 3 (S. 332) gebe ich einen Überblick.
In diesem Hymnus hat Ptah ganz deutlich synkretistisch Züge des Amun-Re übernommen, und
dazu gehören auch und gerade die meisten Schöpfungsmotive. Der Text damit ist ein typisches
Zeugnis der ramessidischen Reichstriade, wahrscheinlich sogar eines der wichtigsten.
Nur wenige Passagen lassen spezifisch Memphitisches erkennen - etwa 59 Verse557, das ist weni-
ger als 1/5 des Textes. Deutlich mehr Stellen beziehen sich ganz eindeutig auf Re bzw. Amun-Re,
wenn z. B. der Sonnenlauf geschildert wird. Dazu kommen noch „indifferente” Passagen mit so
allgemeinen göttlichen Machterweisen, daß sie sich auf praktisch jede Gottheit anwenden lassen
würden (auch hier gibt es Parallelen zu Amun- und Sonnenhymnen, da diese in den Quellen so
zahlreich vertreten sind). Weite Teile des Textes könnten ohne aufzufallen als Amun(-Re)-Hymne
durchgehen, wenn man nur den Eigennamen des Gottes (und einige Epitheta) austauschen würde.
Dies gilt insbesondere für die Schöpfungstheologie. An einigen Stellen preist der Hymnus die
Schöpfungstaten des Gottes. Wo sich diese Stellen Ptah zuordnen lassen (z. B. Vers 251ff), da
handelt es sich um seine bekannte Rolle aus der hermopolitanischen Theologie, die letztlich auf
dem Kunsthandwerk beruht (nbj, vgl. S. 230). Andere Stellen schildern andere Schöpfungsmodi,
sind aber eindeutig von Amun oder Re (Atum) übernommen (z. B. Vers 59ff).
Der Text wird dadurch geistesgeschichtlich noch interessanter, denn der Autor/Redaktor hat diesen
Effekt sicher beabsichtigt. Er drückt den Anspruch des alle Götter übergreifenden ramessidischen
Weltgottes aus. Eine umfassende Untersuchung dieses Textes würde sicher zu einem tieferen Ver-
ständnis der Beziehungen und der Rollenverteilung in der ramessidischen Reichstriade beitragen.
Für die gegebene Fragestellung bleibt vorerst festzuhalten, daß auch der Hymnus Pap. Berlin 3048
in einigen Teilen den Primat des Kunsthandwerks, des spezifischen Schöpfungsmodus des Ptah,
eindeutig stützt (und an allen anderen Stellen zumindest ohne Zwang oder Widerspruch dazu paßt).
556 Ob zeitlich „bis zum Ende der Götter”? Eher doch wohl als besonders weite Ausdehnung gedacht: „bis an die
Grenzen (selbst) der Götter.
557 Verszählung nach ÄHG.
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2 - Die Einrichtung der Kulte
Ptah ist der Schöpfer der Kultbilder. Dies gilt nicht nur im DMT oder im Rahmen der hier vor-
getragenen weitergehenden Thesen, sondern gehört zu allen Zeiten zu den kanonischen Aufgaben
dieses Gottes und ist gut belegt (vgl. S. 226). Als Herr aller Künste ist Ptah für diese Funktion
natürlicherweise prädestiniert. Zu den Kultbildern gehören die Tempel, deren Architektur seinen
„Plänen” entstammt. Auch diese Aufgabe bewegt sich noch ganz im Rahmen seiner Handwerker-
rolle.
Zum Kultbild gehört aber auch der Kult, zum Kult-Objekt müssen Ritualtext und Performanz
treten. Nur im Zusammenwirken können sie Medium der Kommunikation und sozialen Einbin-
dung der entfernten Götter in der Menschenwelt sein. Nur die funktionierende Kultordnung
gewährleistet die Versorgung der göttlichen Kas mit Opferspeisen. Der Kult ist eine natürliche
Erweiterung der Kultbilder, die als „Leiber” der Götter die zentrale Schnittstelle bilden. Es ist
also nur folgerichtig, wenn Ptah, der für die Herstellung der Kultbilder „zuständig” ist, auch die
Kulte einrichtet.
Im DMT wird dies explizit und ausführlich beschrieben:
- Ptah baut die Schreine und stellt die Kultbilder her, die grundlegenden Materialkomponenten
des täglichen Kultbildrituals, und stiftet die heiligen Ritualtexte dazu.
- Die „Dinge” des Kultes im engeren Sinn, des Rituals, sind damit vollendet.
- Ptah richtet den Kult „im weiteren Sinne” ein: Er gründet die Städte und Gaue der Götter.
Zum Kult gehören auch die Tempel, die Städte und Gaue als die dem Gott angehörende Kult-
provinz, d. h. das weitere soziale Umfeld, in das er durch das Kultbildritual eingebunden wird,
und Träger seiner materiellen Versorgung. Der nachfolgende Text im DMT beschreibt, wie Ptah
auch für diese Dinge sorgt. Mehr dazu in den Kapiteln Die Erschaffung der Welt als Kulttopo-
graphie (S. 250) und Die Kultordnung als Lebenswelt (S. 258).
So wie im DMT beschrieben und für sich genommen ist dieses Konzept plausibel.
So isoliert kann es aber freilich nicht gesehen werden.Vielmehr ist zu fragen, ob und wie es sich
in den religionsgeschichtlichen Kontext einfügt, das heißt:
Wird die Einrichtung der Kulte in Ägypten thematisiert, und wenn ja, wie wird sie in anderen
Quellen erklärt?
Es geht hier natürlich nicht um die reale Einrichtung, Wiedereinrichtung oder Förderung be-
stimmter Kulte durch den regierenden König558, sondern um die (im weitesten Sinne) „mythische”
Erklärung für die ursprüngliche Einrichtung der Kultordnung an sich und insgesamt.
Als Quellen bieten sich primär solche Texte an, in denen explizit „die Tempel gegründet”, „die
Kultbilder geschaffen” oder „die Menschen zur Verehrung der Götter veranlaßt” werden.
Daneben können auch Stellen relevant sein, die von - dem „Gesetz” handeln. Zumindest im
DMT konstituiert Ptah durch die Kultordnung die menschliche Lebenswelt als soziale Ordnung
(vgl. S. 258ff), auf der Kultordnung basieren also allgemein gültige Gesetzlichkeiten (wobei
nach deren „juristischem” Status noch zu fragen wäre). Aber auch sonst wird hp, wie wir sehen
werden, oft im kultischen Sinne gebraucht, und bezeichnet also (auch) die Kultgesetze. Gerade
im Rahmen der Kulturmythen (Osiris als Kulturbringer u. ä.) stehen viele Belege von der Ein-
führung der hp.w im direkten Kontext der Einrichtung der Kulte: die „Gesetze” werden neben
Tempeln, Kultbildern etc. genannt, es handelt sich (dieser Eindruck wird jedenfalls vermittelt) um
Kultgesetze.
558 Natürlich ist dieses Thema verwandt, und wir haben sicher Parallelen zu erwarten - wenn nicht inhaltlich, so
doch jedenfalls sprachlich. Quellen gibt es genügend, die bekanntesten und umfangreichsten sind wohl der Pap.
Harris I oder die Restaurationsstele des Tutanchamun, doch Zuwendungen eines Königs an einen Tempel findet
man allenthalben (auch in der Zeile B des DMT).
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Auf das komplexe Verhältnis von Kult und Gesetz gehe ich im Kapitel „Die Kultordnung als
Lebenswelt” (S. 258) näher ein559. Hier soll nur untersucht werden, wie sich die Ägypter den
Ursprung bzw. die Einführung dieser Kulturgüter vorstellten.
Neben hp gibt es das spezifischere Scr - „Rat, Weisung (oft eines Gottes)”, das man als „Kult-
gesetz” verstehen kann (dazu S. 261). Ein mythischer Ursprung der Scr.u ist aber nicht belegt.
Für die geordnete soziale Lebenswelt, für die Befolgung von kultischen sowohl wie „weltli-
chen” Gesetzen und Regeln hat der Ägypter bekanntlich einen umfassenden Begriff:
DieMaat. Der Titel nb maA.t - „Herr der Maat” bezieht sich meistens auf Ptah, und das beruht
sicher auf seiner hier festgestellten Rolle als Ordner der menschlichen Lebenswelt. Jedoch ist
Maat im ägyptischen Weltbild ein zu allgemeiner Begriff. Praktisch jede Gottheit kann auch als
„Herr” oder „Bringer” der Maat auftreten. Und dabei ist nicht klar, ob sich der umfassende Be-
griff Maat jeweils auf das spezifischere Motiv „Kult”, auf „Gesetz”, auf beides oder auf ein ganz
anderes beziehen läßt. Als Belege für die hier untersuchte Einrichtung der Kulte können
derartige Stellen daher kaum sinnvoll herangezogen werden.
Als ursprünglicher Stifter der Kulte bzw. Gesetze kann in den ägyptischen Quellen ein Gott
oder ein menschlicher Kulturheros auftreten.
An Göttern treten vor allem Thot, Isis, Re und eben auch Ptah hervor, seltener andere Gottheiten.
Thot
ist bei weitem der häufigste „Gesetzesbringer”. Als Wesir der Götter ist er für diese Aufgabe
prädestiniert. Die bei meisten Belege für Thot meinen allerdings den König als gerechten
Gesetzgeber und nennen den Gott nur als ehrenden Vergleich. Hier nur drei Beispiele:
- Smn hp.w mj DHwt - der die Gesetze festlegt wie Thot,
ist eine feste Formel, die man in den ptolemäischen Tempeln sehr häufig findet560.
- Pap. Anastasi I, 9,1 B 561:
wD.w nb nct, Die Befehle des starken Herrn,
rn.f wSr, dessen Name mächtig ist,
h(a)p.w.f mn 562 mj DHwtj dessenGesetze dauerhaft u. sindwie (die des)Thot.rwdwaC
gedeihlich
festgelegt
Oder auch nur von Beamten:
- Statue Kairo JdE 36935B:
(NN ist)
mtr-maA mj DHutj genau und gerecht wie Thot,
dd hp.w, scntj jaw.wt, der Gesetze gibt, der Ämter fördert,
Smn jsw.wt... der Mannschaften festlegt...
Es ist nicht ganz klar, ob sich die zweite Zeile auf Thot oder wieder auf den Statuenbesitzer
NN bezieht, von dessen Taten jedenfalls im Folgenden die Rede ist.
In diesen Vergleichen läßt sich meist keine Beziehung der hp.w zum Kult erkennen.
559 Auch dort kann dieses umfangreiche Thema nur angerissen werden, soweit es für die Einordnung des DMT
eben notwendig ist. Eine adäquatere Behandlung findet man bei Meyer.
560 Etwa P. Boylan, Thot - the Hermes of Egypt, Oxford 1922, S. 89: „In the Ptolemaic texts he is Smn hpw ’he
that establishes laws’. ’Establishing laws like the Lord of (=Thot)’ is a constantly recurring epithet of the
Pharaohs in the Graeco-Roman period”. Dies kann mißverstanden werden, als sei Smn hpw in ptol. Texten ein
häufiges Epitheton des Thot, und daneben sei Smn hp.w mj nb HSr.t ein Titel des Königs. Außerhalb des Königs-
titels kommt Smn hp.w für Thot jedoch praktisch nicht vor.
HSr.t.
561 Boylan (s. u.) meint wahrscheinlich eine andere Stelle, da er „cf. Pap. Anastasi I, 9” als Parallele zur
Tutanchamun-Stele nennt. Eine echte Parallele konnte ich jedoch nicht finden.
562 rud (für ruD) in Pap. Anastasi, waC in den Ostraka.
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Doch wie die folgenden Stellen zeigen, fällt auch bei Thot die irdische „soziale Ordnung” oft mit
der Einrichtung der Kultvorschriften zusammen. Dies hat schon Boylan563 bemerkt und das ent-
sprechende Kapitel folgerichtig mit „Thot as founder of social order and of sacred ritual” betitelt564.
Im Vergleich zu der allgegenwärtigen Formel vom König, der Gesetze gibt „wie Thot” ist der
Gott selbst als Gesetzgeber viel seltener belegt, doch auch diese Stellen sind zahlreich genug:
- Karnakstele des TutanchamunB 565:
Tma A mj Hrw, Stark im Arm wie Horus,
nn cpr.n n.f snj m Knw.u n ta nb dem nie ein 2ter entstand unter den Starken aller Länder.
dmD rc mj rA Der Wissen angesammelt wie Re,
$$$$ [mj] ptH [ ... wie] Ptah,
566sja mj DHutj, xaA hp.w klug wie Thot, der die Gesetzgebung begann,
mnc wD [mj] $$$ trefflich an Befehl [wie ...]
Es geht zwar um den König, der mit Thot verglichen wird, doch diesmal wird ausdrücklich Thot
selbst als Gesetzgeber genannt (der König ist nur so „klug” wie er). Zudem wird mit xaA - „begin-
nen” explizit auf die mythische ursprüngliche Einführung der Gesetzgebung an sich verwiesen.
- LD II, Blatt 150 g (= Text II, S.155) B (Assiut, 9./10. Dynastie?):
cw.t nt jrj-p.t Das Heiligtum des Himmelsschöpfers
Kd.t (i)n ptH m DbA.u.f gebaut von Ptah mit seinen (eigenen) Fingern,
SnT.t (i)n DHwtj gegründet von Thot,
n wp-wa.u.t nb saw.tj m Dw njSwt für Upuaut, den Herrn von Assiut auf Königsbefehl...
Der Tempelbau ist (wie bei Ptah im DMT) ein wichtiger Bestandteil der Einrichtung der Kulte.
- Ebenso Dendera, Außenwand, Bauurkunde567
cwsj.n.f Hw.t Hwt-Hrw Er hat erbaut den Hathortempel
n Hm.t.S568 m Haaw.t für ihre Majestät (Hathor) zur Freude,
jnr-HD nfr n rwD.t jm. mit gutem, festem Sandstein darin.
KAu.S r nfr, wSc.S r Dar, Seine Höhe ist bestens, seine Breite richtig
tp-rd.s r tp-HSb Seine Ordnung in (richtiger) Berechnung
Drj.wt569.S wacjj.wt.S Hr S.t.Sn Seine Gemächer und seine Hallen an ihren Plätzen
cntj-m nn Ddu jn DHutj570 r sn Gemäß(?) dem, was Thot über sie gesprochen hat.
(folgt: der Baubeginn mit dem „Strickspannen”)
- Mariette, Dendera II, 73b: Die Götterstatuen werden an Plätzen in den Schreinen aufgestellt...
mj xaA n DHwtj$ r.s. wie Thot darüber bestimmt hat.
- Grab 4 Deir Rifeh, Kemi VI, T. 147:
Thot von Hermopolis, der die beiden Leute trennt, der die beiden Herren (voneinander) löst (sx),
rdj htp nTr.w Hr S.t[.Sn] der die Götter auf ihren Thronen ruhen läßt.
563 Boylan, a. a. O., S. 88ff. Er begründet Thots Gesetzgeberfunktion mit seiner Rolle alsMondgott, dieser These
kann ich nicht zustimmen.
564 Die Belege, die auch in Boylans Sammlung vorkommen, sind hier mit einem hochgestellten B markiert, die übrigen
habe ich anderweitig gefunden. Von Boylan aufgeführt, aber hier nicht passend und daher ausgelassen sind:
Plutarch De Iside et Osiride 55,
Mariette, Dendera I, 37b; II, 19a u. II, 29b, da hier nur eine ungenannte Gottheit die Baumaße des Tempels angibt.
ibid II, 75e, wo Boylan Sja als „Thot” liest, was aber unbegründet ist. Entweder ist der Gott Sia gemeint, oder,
noch wahrscheinlicher, die unpersönliche „Erkenntnis, Weisheit”, nach deren Regeln der Tempel gebaut ist.
565 Zeile 29 = G. Legrain in: Recueil Travaux 29, S. 166.
566 DieMumie ist ein Fehler von Legrain. Im Original steht der sitzende Gott als Determinativ zu Ptah.
567 J. Dümichen, Baugeschichte des Denderatempels, Straßburg 1877. Eine neue (und vollständige) Aufnahme der
Außenwände des Denderatempels ist ein dringendes Desiderat der Forschung.
568 Üblich für Hathor, WB III 93, 4.
569 - die Form des Gebäudes und der fem. Genus lassen am ehesten (aber nicht sicher) auf Drj.ut schließen.
570 Nur mit dem sitzenden ibisköpfigen Gott geschrieben. Warum Boylan „IStn (= Thot)” transkribiert, bleibt rätselhaft.
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- Edfou I, 333B, Beischrift zur Allegorie des hermopolitanischen(?) Gaues: „Der König kommt...
cr.k, [Hrw-bHdtj?] ...vor dich, Horus von Edfu.
jn.f n.k pr-DHutj, wp rH.uj Er bringt dir das Haus des Thot, des Richters der rH.wi571
Cr bAn.t572 jrj-cc n Tatj-sab Mit dem Hals (im) Halsschmuck des Richters u.Wesirs,
DHwtj jm m bja.t.f m Sp.t-DHwtj573 wo Thot ist in seinem Land574 im Thotgau,
Hr gsgs ta Hr575 ndb.f beim Ordnen des ganzen Landes.
wp rH.uj, Richter der rH.uj,
fk.tj jr ct n ka.f für dessen Ka der geschorene Priester Riten vollzieht.
wp.t sxm576 m-Hr.f Die „Festliche” spielt Sistrum vor ihm,
Scn maA.tWB II 25, mn m mnu.t es landet die Maat-Barke, festgemacht im Seerosenkanal.
nbS, xnD.t, jxd (Holz von?) Christusdorn, Akazie und Ischedbaum
m Hw.t gSgS sind im Tempel der „Ordnung”.
Thot, als Gott der Weisheit und der Schrift, wird zum Gesetzgeber. Hier hat sich dieses Kon-
zept bereits verselbständigt, der Gott ist „Richter der Menschen”, sein Tempel das Haus der
„Ordnung” (gSgS), ohne daß auf seine Rolle als Schreiber eingegangen wird.
- TB 182B:
jnk DHwtj, HSjj n rA, nb pHtj Ich bin Thot, geliebt von Re, der Herr der Kraft,
smnc jr-Sw, Der seinen Erzeuger trefflich sein läßt,
wr Hka.w m wja n HH, groß an Zauber in der Barke der Millionen,
nb hp.w shrr ta.wj der Herr der Gesetze, der die beiden Länder beruhigt
- und 183:
jnk DHutj, sx jKr wab A.wj, Ich bin Thot, der geschickte Schreiber mit reinen Armen,
nb Abw, dr bw.t, der Herr der Reinheit, der das Verabscheute entfernt,
sx mAa.t, bw.t.f jSf.t, der Schreiber der Maat, dessen Abscheu das Unrecht ist,
mk.n.Ar.f nb r-Dr. seine Schreibbinse hat den Allherrn geschützt.
nb hp.w, rdj mdw drf, Herr der Gesetze, der die Striche „reden” läßt,
grg.n.mdw.t.f ta.wj. seine Worte haben die beiden Länder gegründet.
Durch seine Gesetze bringt Thot nicht nur weltliche Ordnung und Gerechtigkeit („beruhigt die
beiden Länder”, „dessen Abscheu das Unrecht ist”), sondern auch die Kultordnung, die zu Abw
- „Reinheit” (und das heißt kultischer Reinheit) verhilft. Das „Verabscheute” bw.t bezieht sich
in aller Regel auf kultische Tabus. Gesetz ist hier wieder auch Kultgesetz. Die Einführung der
Gesetze durch Thot wird in eins gesetzt mit seiner Erfindung der Schrift. Er vollbringt das
Wunder, daß einfache, hingezeichnete Striche „reden” können. Wie bei Ptah im DMT entsteht
die Schrift durch die Einführung der (schriftlich festgelegten) heiligen Ritualtexte (daher wird
vielleicht auch mdw nTrj als allgemeines Wort für die Hieroglyphen gebraucht, vgl. S. 45u f).
- parallel dazu im Buch vom Sieg über Seth577:
mnc Scr.w, Spd hp.w, Trefflich an Ratschlägen, genau an Gesetzen,




Hier werden parellel zu den hp.w auch die Scr.w genannt (vgl. S. 261). Der ungenannte Gott
ist sicherlich Thot, dies zeigen Epitheta wie: „Der das Udjatauge befriedet hat nach seiner
Wut, der die Große heimgeholt hat, die fern gewesen war” (Mythos vom Sonnenauge).
571 „Die beiden Leute” = Horus u. Seth. pr-DHutj-wp-rH-uj könnte Toponym sein, vgl. Montet, Géographie I, S. 137.
572 bAn.t = der dünne Hals des Ibis (Thot).
573 - Der „Thotgau” = der 14. u.äg. Gau (in manchen Listen andere Nummer), nicht „Nome Hermopolite”




574 bja.t im WB als Name für Ägypten, aber auch als bja.tj = die beiden Länder, es scheint also ta zu entsprechen.
575 So Boylan und der WB-Belegzettel (nicht Anc nach Chassinat).
576 Eher sxm als sxx, da Wortspiel mit Scn.
577 Pap. Louvre 3129 / BM 10252; Urk. VI, S. 101. Hier nach Louvre, BM weicht leicht davon ab.
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Re578
Der Sonnengott wird normalerweise nicht beim direkten Einrichten von Kulten geschildert.
Im Kontext seiner creatio continua trägt er jedoch mittelbar auch dafür Sorge, daß der Kult
ausgeführt wird:
- Re setzt den König ein, damit dieser den Opferkult vollzieht. In dem kosmographischen
Traktat über den königlichen Sonnenkult, den Jan Assmann unter dem Titel
Der König als Sonnenpriester579 rekonstruiert hat580, liest man581:
jw rdj.n.rA njSwt NN tp ta n Anc.w Re hat den König NN eingesetzt im Land der Lebenden
n nHH HnA D.t, für immer und ewig,
Hr wDA rmT.w, um582 die Menschen zu richten,
Hr SHtp nTr.w um die Götter zufrieden zu stellen.
Hr Scpr maA.t, um die Maat herzustellen,
Hr SHtm jSf.t um das Unrecht zu vernichten.
jw.f dj Htp.ut n nTr.w Er gibt den Göttern Speiseopfer
pr.t-m-crw n ac.w Totenopfer den Verklärten.
Der Tempelkult („die Götter zufrieden stellen; Speiseopfer den Göttern”) und der Totenkult
(„Totenopfer den Verklärten”) stehen hier in direktem Zusammenhang mit der Ordnung der
profanen Lebenswelt („die Menschen richten”), beides läßt sich in der Maat nicht trennen583.
- Vgl. dazu Urk. III 89 („Königswahlstele”):
rdj.n.f Sw Er (Re) hat es (sein Amt) gegeben
n sa.f mr.f, an seinen Sohn, den er liebt,
Hr ntj rA rc, Hr-Dd: weil Re weiß :
jr.f hp.w nfr.w Hr nS.t.f Er (der Sohn) macht gute Gesetze auf seinem Thron.
- CT 1130:
Re läßt die Menschen „den Westen nicht vergessen, damit sie den Göttern Opfer bringen”.
Re hat also die Welt so eingerichtet, daß der Kultbetrieb gewährleistet ist.
− Οstrakon Kairo 25201584, Re-Hymnus:
Re als Bringer der Nilflut, im Anschluß daran:
°gm.k dmj.w, grg.k nju.ut $$$$2 Qudr.. Du findest Orte, du gründest Städte...
°Smn.k nTr.w Hr S.t.Sn Du machst die Götter fest auf ihren Thronen.
In diesem Text setzt Re ausnahmsweise selbst die Götter „auf ihre Sitze”, d. h. in ihre Tempel.
Der Text scheint (sicher läßt sich das nicht sagen) aber ebenfalls eher die tägliche Routine der
creatio continua im Sonnenlauf zu beschreiben als eine einmalige Urschöpfung - bzw. in diesem
Fall: eine ursprüngliche Einführung von Kulturgütern.
578 Zu Re als Stifter der Kulte / Tempel vgl. auch Assmann, Liturgische Lieder..., MÄS19, S. 68f.
579 ADAIK 7, 1970.
580 Der Text ist in sieben Abschriften ganz oder teilweise überliefert, fünf davon aus demNR, zwei (Assmann F u.
G) aus der Spätzeit (Assmann A ist nicht überliefert, nur erschlossen).
581 Assmann a. a. O, S. 22, Kommentar dazu S. 58ff.
582 Hr - „wegen, über”, WB III 132, paßt hier besser als neutrales „beim Richten etc.”.
583 Vgl. auch die zahlreichen von Assmann, ibid S. 59, Anm. 2, Belege für die Formel „den Göttern Htp.ut und den
Verklärten pr.t-m-crw geben” aus allen Zeiten seit dem MR. Dort geht es allerdings um z. B. den König oder
einen Beamten, der Götter und Tote versorgt, d. h. im Rahmen des tradierten Kultes handelt, nicht wie hier um
den Ursprung dieser Einrichtung, daß nämlich Re den König zu eben diesem Zweck eingesetzt hat.
584 ZÄS 38, S. 24.
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- Ostrakon Michaelides 15vs585, Hymne an Amun-Re:
$$ S]Ac-p.t, ...der den Himmel hochhebt,
Smn rA p[.t], der Sonne und Himmel festmacht,
jr ta.w, SHb $$$, der die Länder macht, der [...] festlich macht,
Smn $$$$ Hr j.t.sn der die [Götter?] fest macht auf ihrem Sitz586.
...
nTr cpx-A, Gott, stark an Arm,
Kma nTr.w waD Hw.wt.sn der die Götter(bilder) bildet und ihre Tempel ausstattet
xta $$$$$u Geheim/geschützt(?) [... ...] machen(?)
SAa nTr.w r rmT.w der die Götter größer als die Menschen macht,
waD jrw wnw(.t)587 n $$ der die stündlichen Rituale(?) ausstattet für ...
dbH.sn pa Tau m A.k, (denn) sie bedürfen des Windhauches aus deiner Hand (wörtl: Arm);
jw maa nTr.w Hr.k nfr, indem die Götter dein schönes Gesicht sehen,
jw nTr Hr Dd n nTr: u. indem ein Gott zum andern spricht (wörtl.: Gott zu
Gott spricht):
,,Aa nb nTr.w, Htp dbH n $$ „Groß ist der Herr der Götter, befriedigt sind unsere Bedürfnisse...
Dies ist neben dem DMT die ausführlichste (und vielleicht die schönste) ägyptische Schilderung
der ursprünglichen Einrichtung der Kulte. Der Adressat ist Amun-Re, innerhalb des erhaltenen
Textes wird er je einmal als „Re” und als „Amun” angeredet. Ob die Passage mit der Kultstiftung
eher dem einen oder dem anderen Gott zuzuweisen, oder ob sie in dieser Form ein Spezifikum
der synkretistischen Verbindung588 ist, läßt sich aus dem Kontext nicht erschließen.
Die Einrichtung des Kultes geschieht hier nicht im Verlauf der kontinuierlichen Welterhaltung,
sondern, wie im DMT, als einmaliges Ereignis während der Weltschöpfung (bei Amun-Re han-
delt es sich natürlich nicht, wie bei Ptah, um die „zweite Phase”, sondern um die ursprüngliche
Kosmogonie).
Wie im DMT erschafft der Gott zuerst die Kultbilder, stattet dann ihre Tempel aus, und führt die
Rituale ein. Die Länder entstehen hier zwar zuerst, also nicht als Kulttopographie aus den Tempeln
und Städten, aber doch in direktem Zusammenhang mit dem Kult.
Kma - „bilden, schaffen, erzeugen” ist ursprünglich wohl rein handwerklich gedacht, viele hand-
werkliche Tätigkeiten werden mit Kma umschrieben, und schließlich ist Kma auch die übliche
Handlung des Chnum von Esna bei seiner Schöpfung, die bekanntlich auf der Töpferscheibe
stattfindet. Entsprechend bezeichnet das Nomen Kma die äußere Gestalt. Daher bezieht sich Kma
hier sicher auf die Erschaffung eines „körperlichen” Aspekts, im gegebenen Zusammenhang wahr-
scheinlich die Kultbilder (man muß deshalb nicht annehmen, daß Amun-Re hier die Kultbilder
„von Hand” schmiedet). Dazu paßt auch die Phrase „der die Götter größer als die Menschen
macht”. Die leibhaftigen Götter dürften dies kaum nötig haben, doch für Abbilder wird hier ganz
einfach die „Bedeutungsperspektive” beschrieben.
585 H. Goedicke u. F. Wente, Ostraka Michaelides, Wiesbaden 1962, T. 15. für den Hinweis danke ich Jan Assmann.
586 Die Götter würden zur im folgenden beschriebenen Einrichtung der Kulte passen und entsprechen der Parallele
in oKairo25201. Denkbar wäre aber auch, daß hier noch die celestrischen Schöpfungen fortgeführt werden:
„der Sonne und Himmel festmacht ... der die Sterne festmacht an ihrem Platz”.
587 Sowohl jrw als auch wnw(.t) sind ohne die üblichen Determinative geschrieben (was nicht zum sonstigen Duk-
tus des Textes paßt). Dies läßt die vorgeschlagene Übersetzung als zumindest zweifelhaft erscheinen, doch läßt




588 Oder ramessidischen Reichstriade? Das Ostrakon ist kaum zu datieren, da nur in hieroglyphischer Umschrift
publiziert, Herkunft unbekannt.
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Isis
greift schon etwas konkreter ein, als es der Sonnengott in der Regel tut. Auch bei Ihr liegen die
Einrichtung von Kult und Gesetz dicht beisammen. Die Belege sind spät. Die Mehrzahl stammt
gar aus dem griechisch-römischen Isiskult. Dort vereint die Göttin freilich alles in sich „was ist
und was nicht ist” - doch wird dem Aspekt der Gesetzgebung auffällig breite Bedeutung zuge-
standen. Hier scheint eine spätägyptische Tradition fortzuleben, in der Isis (und Osiris) schon zu
den zentralen Gottheiten geworden waren:
- Philae, Berlin Photo 164/165:
SnD n aS.t m gS.w-pr. Ηabt Ehrfurcht vor Isis in den Tempeln.
nts grg(.t) scm.w, Sie ist die Gründerin der Heiligtümer,
mS(.t) Ac[m.w] die Schöpferin der Kultbilder.
Hier ist Isis eindeutig und ausdrücklich die Gottheit, die den Kult eingeführt hat, ähnlich wie
in den griechischen „Aretalogien”.
- Philae, Raum X, Nordwand (Hymne IV bei abkar589):
rdj.t Htp.w-nTr (n) nTr.w Die den Göttern Gottesopfer gibt,
prt-m-crw (n) ac.w und den Verklärten Totenopfer.
Hier tritt Isis weniger explizit als Kultstifterin auf, sie gewährleistet aber doch die Opfer-
versorgung nach dem kanonischen Schema wie früher der Sonnengott.
Z
- Isis schafft nicht nur die materiellen Kultgüter, die Tempel, Statuen und Opfergaben, sie setzt
auch die Kultordnung fest. In der großen „memphitischen” Aretalogie590 sagt sie von sich:
§ 4 Ich habe denMenschenGesetzegegebenu. als Gesetz gegeben, was keiner umstoßen kann591.
§ 23 Ich habe die Götterbilder zu verehren gelehrt,
§ 24 ich habe die Heiligtümer der Götter errichtet.
Hier werden ganz explizit die Kulte eingeführt. Die Menschen lernen etwas Neues, das es vorher noch nicht gab.
§ 32 Ich habe gemacht, daß von Natur aus das Gute und das Schlechte unterschieden werden.
Dies entspricht ziemlich genau DMT Kol. 8 (S. 65)592. Aus der Erkenntnis
von Gut und Böse erwächst hier wie dort die Fähigkeit und Pflicht des Urteils:
§34-35: Strafe für den Bösen.
§51: Ich habe die Mauern der Städte gegründet.
Eine zivilisatorische Leistung, die auch Ptah im DMT vollbringt.
Ob die „memphitische” Aretalogie eine echte Übersetzung eines äg. Textes darstellt oder nicht, soll
hier nicht erörtert werden. Es sind jedenfalls sicher ägyptische Traditionen eingeflossen, wie bisher
alle einschlägigen Untersuchungen festgestellt haben - und zwar um so deutlicher, je neuer die
Bearbeitung ist - mit fortschreitendem Kenntnisstand und Wachsen der Quellenlage treten die äg.
Wurzeln immer deutlicher zu Tage. J. Quack hat neulich ein demotisches Original rekonstruiert593.
Isis stellt sich in diesem Text als Herrscherin, Schöpferin und Erhalterin der Weltordnung im
umfassendsten Sinne dar. Darunter fallen zwangsläufig auch Kult und Gesetze, doch hier nehmen
diese Themen einen auffällig breiten Raum ein. Isis ist eindeutig Gesetzgeberin, sie „schafft” die
wohleingerichtete Welt eben durch die von ihr festgesetzten Regeln. So nimmt es nicht Wunder,
daß sie sich am Schluß in §52 zusammenfassend θεσµοϕορος - „Trägerin des Gesetzes594 ” - nennt.
589 Hymns to Isis in her Temple at Philae, Hanover NH 1987
590 Übersetzungen aus dem Griechischen nach D. Müller, Ägypten und die griechischen Isis-Aretalogien, Berlin 1961.
591 Siehe auch die Besprechung hierzu bei Müller, a. a. O, S. 26, und J. Bergman, Ich bin Isis, Uppsala1968, S. 173.
592 Siehe auch die Besprechung dieser Paragraphen bei Müller, a. a. O, S. 57-59, und Bergman, a. a. O, S. 194f.
593 Ich bin Isis, die Herrin der beiden Länder, in: Festschrift Jan Assmann, Ägypten - Tempel der gesamten Welt,
Leiden / Boston 2003, S. 319ff (vgl. auch dort für weitere Literatur).
594 Es gibt mehr Belege für dieses (eigentlich Demeter gehörende) Epitheton für Isis. Vgl. Bergman S. 206, Anm. 4
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Es fällt auf, daß die einzelnen Teile des Kultes in der gleichen Reihenfolge auftreten wie
im DMT (r→ l):
Kultbilder - Tempel - Städte.
Nur die Unterscheidung von Gut und Böse ist „dazwischen gerutscht”, findet aber jedenfalls
nach der Einrichtung von Kult und Tempeln statt.
Die sog. „memphitische” Aretalogie ist die längste, wohl die bedeutendste und auf jeden Fall
(neben der Erscheinung der Göttin bei Apuleius595) die am meisten behandelte der griechischen
Isis-Aretalogien, und soll daher hier als Beispiel für alle stehen. Für Parallelen sei auf Bergman,
S. 13-14 verwiesen. In anderen Texten ist die Göttin auch als Gesetzgeberin verstanden, doch
nie so explizit wie in der großen Aretalogie. Oft wird auch nicht klar getrennt zwischen der Göttin,
die als Teil der Weltordnung Kult und Gesetz erschafft (wie eindeutig in der „memphitischen”
Aretalogie) und der Kulturheroin, die als Königin zusammen mit Osiris den Menschen Religion,
Rechtswesen und Schrift bringt.
- Ein gutes Beispiel für letztere Auffassung steht im hermetischen Traktat Kore Kosmou, § 65ff596:
Sie (Isis und Osiris) haben den göttlichen Vorfahren Heiligtümer und Orte geweiht.
Sie haben den Sterblichen Gesetze und Nahrung und ein schützendes Dach geschenkt...
...Sie lehrten als erste das Rechtswesen und erfüllten alles mit Gesetzmäßigkeit und Gerechtigkeit.
Sie wurden Stifter vonVertragstreue und führten auch den gewaltigen Gott „Eid” in das Leben ein.
Sie lehrten, wie man die Gestorbenen ehrenvoll bestatten müsse.
Andere Götter
- Horus
- Edfou I, 23 (Horus-Re):
nD Hnmm.t, Schützer der Menschheit,
Hrw-nub, SwDa wDa.t Goldhorus, der Ägypten heil sein läßt,
SHD SHD.w597, Smn hp.w, der die Kapellen erhellt, der die Gesetze festsetzt,
mj598 DHutj Aa, nb Hb.t wie Thot der Große, der Herr der Sprüche
mj ptH Tnn, mj rA wie Ptah-Tatenen, wie Re.
(Es folgen die Taten des Königs für den Gott)
Eine Parallele dazu auch in Edfou I, 250.
- Philae (Philae, Raum X, Nordwand (Hymne I bei abkar599):
ntt mw.t nTr n Hrw, Du bist die Gottesmutter des Horus,
ka nct Smn gS.w-pr.w nTr.w des starken Stieres, der die Tempel der Götter befestigt,
jrw nn nb des Schöpfers aller Kultbilder.
Z
- In Philae (Berlin Photo 1373) wird Horus angesprochen:
jj.n.j cr.k bHdtj Sab xwtj. Ich bin zu dir gekommen, (du) von Edfu, buntgefiedert.
nb maA.t, Htp Hr maA.t, Herr der Maat, zufrieden mit der Maat,
jn.j n.k cc.k Anc.k jm.s ich bringe dir deine Kehle, durch die du lebst
n ab, Hms r Ab.k, ohne Pause, die sich in deiner Gestalt niederläßt,
twt Hrw-wpw, Spt hp.w Abbild des Horus-Wepu, genau an Gesetzen.
595 Apuleius schreibt natürlich in Latein, kann hier aber doch zur gleichen Tradition gerechnet werden.
596 Übersetzung nach Holzhausen in: C. Colpe u. J. Holzhausen, Das Corpus Hermeticum Deutsch, Berlin 1996.
Man beachte, daß (zumindest im ersten Teil) Isis in der 3. Person von sich selbst und Osiris spricht; es handelt
sich also auch (im weitesten Sinne) um eine Aretalogie.
597 Geschrieben wie gS.w-pr.w ( ), doch sind wohl, als Wortspiel mit SHD - „erhellen”, die SHD-Kapellen gemeint.{ {{
598 Der Gottesname ist „ehrend” vorangestellt, vgl.mj rA, WB II 37, 5.
599 Hymns to Isis in her Temple at Philae, Hanover NH 1987.
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- Seschat
Gedacht werden muß hier auch an die Göttin der Schrift, die in den halbmythischen Tempel-
gründungsberichten regelmäßig mit dem König zusammen das Ritual des Strickspannens
ausführt. In griechisch-römischer Zeit wird sie noch an anderen Stellen der Gründungsberichte
erwähnt. Über ihren Einsatz beim Bau hinaus gilt sie aber offenbar nicht als Kultstifterin.
Die Szene des Strickspannens ist häufig belegt und gut bekannt, so daß eine Belegliste hier
wenig sinnvoll erscheint. Für Näheres sei verwiesen auf:
S. Abd e-Azim el-Adly, Das Gründungs- und Weiheritual..., Tübingen 1981;
D. Budde, Die Göttin Seschat, in: Kanobos 2, Leipzig 2000, besonders S. 191ff.
- Schu:
- In Medinet Habu (südl. Kolonnade, Ostwand), tritt Schu als Herr der Gesetze auf
(Der König ist) mnc hp.w, trefflich an Gesetzen,
Spd scr.w mi jt.f xw, sa rA genau an Plänen wie sein Vater Schu, der Sohn des Re.
- Sobek-Re,
- Ombos II 19, 541:
Ts ra.w-pr.u, smn cm.w Der die Tempel „knüpfte” u. die Heiligtümer festmachte.
- „Gott”:
- Pap. Insinger
mtw.f pa nt Dj.t pa hp Er (der „Gott”) ist es, der das Gesetz
mt.t-mAa.t jw mn wpj.t und die Wahrheit gibt ohne Prozeß.
Die Götter richten die Kulte allerdings immer nur in einem sehr allgemeinen Sinne ein, der Vor-
gang wird nie, wie im DMT, mythologisch ausgemalt oder in einen größeren Handlungsrahmen
gestellt und lediglich als ein Beispiel unter vielen für ihre Allmacht genannt.
Kulturheroen
Besonders in griechischen Quellen wird meist ein „Kulturheros” beschrieben, der den Menschen
beibringt, „die Götter zu verehren”. Besonders der „erste König” tritt in dieser Rolle auf, d. h.
entweder Menes oder der noch lebende Osiris in seiner Regierungszeit.
Solche Ideen kommen der in hellenistischer Zeit recht verbreiteten euhemeristischen Weltsicht
entgegen, die aber ägyptischem Denken an sich ganz fremd ist. Dennoch muß man annehmen,
daß zumindest teilweise ägyptische Überlieferung zugrunde liegt - in der nicht die Götter „alte
Könige”, sondern die alten Könige Götter waren. Hier nur einige Beispiele:
- Herodot II, 4, nennt den ersten König Mina (=Menes) in direktem Zusammenhang mit der
Einführung der Kulte (wenn auch nicht explizit als Kultstifter):
Βωµους τε και αγαλµατα και νηους θεοισι απονειµαι σφεας πρωτους και ζωα εν λιθοισι
εγγλυψαι. και τουτων µεν νυν τα πλεω εργω εδηλουν ουτω γενοµενα. Βασιλευσαι δε
πρωτον, Αιγυπτου ανθρωπον ελεωον Μινα.
- Diodorus Sicilus I 94 zählt mehrere ägyptische Könige auf, die als große Gesetzgeber galten.
Der erste davon, der die Gesetzgebung eigentlich eingeführt hat, war Mneves = Menes:
...πεισαι ϕασι πρωτον εγγραπτοις νοµοισ χρησασθαι τα πληθη τον Μνευην...
Ein weiterer König, der sonst nicht belegte „Sasychis” wird ebenfalls in die Liste der Gesetz-
geber eingereiht, zudem soll er die Kulte der Götter geordnet haben.
- Plutarch berichtet in De Iside et Osiride Kap. 13 wie Osiris als Kulturbringer den Menschen
gleich als Zweites nach demAckerbau Kult und Gesetze bringt:
Βασιλευοντα δ Οσιριν Αιγυπτιους µεν ευϕυς ααπορου βιον χαι ϕηριωδους απαλλαξαι
χαρπους τε δειξαντα χαι νοµους ϕεµενον αυτοις χαι ϕεους διδαξαντα τιµαν.
- In Edfou VI, 10 gilt Imhotep als Verfasser des „Buches der Ordnung des Tempels” (xfd n Sxm
Hw.t-nTr).
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Der Ursprung der Kulte und Gesetze in Ägypten war also offenbar eine Frage, die die
Menschen beschäftigt hat. Welche Rolle spielt nun Ptah?
Ptah
Als Meister des Handwerks ist Ptah für die Herstellung der Kultbilder verantwortlich, nicht nur
im DMT, sondern auch sonst. Diese Arbeit gehört zu seinen üblichen Pflichten und ist als solche
gut belegt (vgl. S. 226).
In seinen Zuständigkeitsbereich fallen auch Bauarbeiten600. Aus diesem Grund ist er an der
halbmythischen Gründung der Tempel601 beteiligt. Dieser Punkt, der ja im DMT ausführlich zur
Sprache kommt, entspricht also ebenfalls der üblichen Rolle des Gottes:
- Karnak, Umfassungsmauer (KRI II, 582):
jn ptH dj tp-rd, Es ist Ptah, der die Anleitung gibt,
DHwtj Hr Sxm m Sx, Thot leitet als Schreiber,
pd xs wHA wawa. gespannt ist der xs-Strick, gelöst ist der wawa-Strick.
njSut Ds.f HnA Sxa.t Der König selbst und Seschat sind es,
Kd Sw m inr die ihn (den Tempel) bauen aus Stein.
Auch der mit Ptah gleichgesetzte Sokar kann an der Gründungszeremonie beteiligt sein:
- Abydos, Treppenhaus (KRI I, S. 186), Seschat spricht zu Sethos:
SnT.n.j Sj HnA skr, Ich habe ihn (den Tempel602) vermessen zusammen mit Sokar,
jn ptH jr ka.t jm.s. und Ptah war es, der die Arbeit in ihm verrichtete.
pd.n.j xs m-Cnw jnb.u.S Ich habe den xs-Strick gespannt im Innern seiner Mauern.
Somit kann Ptah (bzw. Ptah-Sokar) durchaus als „Kultbringer” angesehen werden, und zwar
nicht nur ausnahmsweise, sondern als eine seiner üblichen Rollen. Die Herstellung der Kultbilder
und der Tempelbau im DMT bewegen sich noch ganz im Rahmen der primären Handwerkerrolle
des Gottes. Die weitergehende Kultordnung, die Gründung der Gaue, Stiftung der Ritualtexte
etc., setzen jene logisch fort. Sie sind freilich nicht so häufig belegt wie die handwerklichen
Arbeiten, doch auch sie finden sich nicht nur im DMT, so z. B:
- Gebet auf einer Stele an Ptah und Sachmet (ÄHG 223):
Du verpflichtest das Land auf seine Gesetze, wie du es geschaffen hast.
Die Quellen lassen also zumindest folgende Schlüsse zu:
Erstens - die ursprüngliche Einrichtung der Kulte wird (und dies ist nur natürlich) nicht so häufig
thematisiert wie etwa die Kosmogonie. Sie wird aber doch immer wieder aufgegriffen.
Das Dasein des Kultes war also für ägyptisches Denken erklärungsbedürftig. Zumindest einige
Menschen stellten die Frage, wie die Kultordnung in die Welt gekommen war, und es gab auch
Antworten auf diese Frage. Diese Antworten sind - in echt ägyptischer Manier - nicht einheitlich.
Verschiedene Gottheiten werden auf verschiedene Weise herangezogen.
Dennoch sind die einzelnen Ansätze nicht zufällig oder willkürlich. Es gibt klare Linien: Thot
und Re, Ptah und Isis haben verschiedene und jeweils fest umrissene Funktionen.
Das heißt, es gab über den Ursprung der Kultordnung sowohl einen Diskurs als auch eine
Tradition.
600 Vgl. auch die an Bauprojekten beteiligten Hohenpriester, S. 228f.
601 Vgl. dazu auch oben, zu Seschat, S. 242. „Halbmythisch”, weil hier offenbar ein Ritual beschrieben wird, das
zumindest zeitweise real vollzogen wurde, wobei aber bei einigen der Handlungen Götter aktiv beteiligt sind.
Wie dies in der Realität umgesetzt wurde läßt sich nicht mehr sagen (wohl Priester in Götterrollen).
602 Hu.t, daher feminin.
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Zweitens - Kult und Gesetz gehören zusammen. Ohne an dieser Stelle weitere Schlüsse ziehen zu
wollen, stehen jedenfalls in den Quellen, wo ein Gott den Kult einrichtet, die hp.w auffallend
häufig neben Tempeln, Götterbildern etc. und oft ist offenbar eins als Teil des anderen gedacht.
So etwa bei:
Horus-Re in Edfou I, 23 (S. 241).
Osiris als Kulturheros bei Plutarch (S. 242f) und mit Isis in der Aretalogie (S. 240f).
Im sogenannten „König als Sonnenpriester” (S. 238).
Isis ist in den Aretalogien die große Gesetzgeberin; dabei richtet sie auch und insbesondere die
Kulte ein.
Die Aufgabe des Königs ist es:
- die Opferkulte zu versehen
- auf Erden zu richten, die Maat zu verwirklichen und die Isfet zu verfolgen.
Die irdische Gerechtigkeit hat mit dem Konzept der Maat immer auch eine religiöse Dimension.
Recht und Gesetz sind angewandte Maat.
Die Gesetze sind in diesen Texten offenbar ursprünglich Kultgesetze, Kultordnung und Recht-
sprechung bedingen sich gege-seitig. Damit soll freilich nicht gesagt werden, daß in Ägypten in
der Praxis keine vom Ritual unabhängige bürgerliche Gesetzgebung existierte. Hier geht es um
eine Idealvorstellung bei der mythischen Einrichtung, der Begründung und Sinngebung der
Weltordnung.
In dieses Bild fügt sich nun auch Ptah im DMT ein, der, ausgehend von den Kultbildern und den
„heiligen Texten”, Gut und Böse einteilt, gerechte Vergeltung einführt und schließlich das ganze
menschliche Leben bis hin zu den Berufen ordnet und regelt.
Hierzu mehr im Kapitel Die Kultordnung als Lebenswelt, S. 258.
Drittens - Die Weltordnung durch Kult und Gesetz wird auch als ein Korpus von (durch den Gott)
geschriebenen Texten verstanden. Dies findet sich insbesondere bei Thot: Er ist Gesetzgeber und
Erfinder der Schrift. Beides wird zusammen genannt, offenbar bedingt das eine das andere. Da
die Lebenswelt erst durch diese Ordnung konstituiert wird, ist das Schreiben hier eine Schöpfungs-
tat. Wir haben einen Fall von performativem Schreiben - dazu Jan Assmann, Altorientalische
Fluchinschriften und das Problem performativer Schriftlichkeit603 - das sonst im Gegensatz zum
performativen Sprechen bisher eher wenig beachtet wurde604.
Nicht anders macht es auch Ptah mit seinen heiligen Texten im DMT.
In keinem der erhaltenen Belege wird die Einrichtung der Kultordnung innerhalb eines mythisch-
narrativen Handlungsrahmens erzählt, sondern immer nur in „Andeutungen” bekannte Tatsache
konstatiert (meist in den Epitheta der entsprechenden Gottheiten). Selbst im O. Michaelides 15,
wo die Kulteinrichtung selbst immerhin in narrativer Handlungsfolge erzählt ist, ist sie nicht Teil
einer mythischen Gesamthandlung, sondern nur Zitat innerhalb einer Hymne.
Das DMT stellt hier die einzige Ausnahme dar. Dies ist jedoch für die ägyptische Mythologie
der normale Befund. Das Problem der „Verborgenheit des Mythos” 605 ist im Fach hinlänglich
bekannt und diskutiert. Geläufige Beispiele sind etwa der Streit zwischen Horus und Seth, der
Mythos vom zurückgeholten Sonnenauge und die Kosmogonie der acht Urgötter. Diese und an-
dere Mythen werden durch die ganze Geschichte hin immer wieder inAnspielungen und Zitaten
erwähnt, d. h. als bekannt vorausgesetzt (ob nun als zusammenhängender „Mythos” oder als
einzelne Motive, ist an dieser Stelle unerheblich). Sie wurden aber nie narrativ als Geschichte
mit fortlaufender Handlung erzählt (oder zumindest nicht in dieser Form verschriftlicht).
603 In: H. Gumbrecht & K. Pfeiffer (Hg.), Schrift, München 1993, S. 233ff.
604 Obwohl performatives Schreiben in der Praxis wohl häufiger ist als performatives Sprechen: Jede rechtskräftige
Unterschrift schafft durch den reinen Schreibakt Tatsachen und verändert die Wirklichkeit.
605 Jan Assmann in: GM 25, S. 7. Mehr dazu S. 310ff.
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Für jede dieser Mythen gibt es genau eine Fassung als echter „Mythos” mit einem zusammen-
hängenden Handlungsverlauf: den Pap. Chester-Beatty, den demotischen Mythus (Pap. Leiden I
384) und die Kosmogonie im Chonstempel zu Karnak (wobei die Einzahl natürlich ein Zufall der
Überlieferung ist. Ausschlaggebend ist die Tatsache, daß die narrative Wiedergabe eine Ausnahme
bleibt, die aber auch immer wieder gemacht wurde).
Alle diese Texte sind sehr spät (spätramessid. - ptolemäisch).
Es ist eine offensichtliche Tendenz ägyptischer religiöser Praxis, die Mythen im Kult so zu
verwenden, wie es der rituelle Kontext erfordert, d. h. meist als Zitate, und die Erzählform als im
Grunde nicht angemessen anzusehen606.
Nicht anders stellt sich der Ursprung der Kultordnung dar und zeigt sich damit als typischer
Vertreter ägyptischer Mythographie. Sie wird, wo passend, im Kontext kultischer Gebrauchs-
texte immer wieder zitathaft erwähnt - dies sind eben die oben (S. 235 - 243) gesammelten
Belege. Daneben gibt es einen locus classicus, in dem der Mythos narrativ wiedergegeben wird:
das DMT.
Wie die meisten narrativen Mythentexte ist es spät überliefert (dies bleibt auch dann relevant,
wenn sich für den „Urtext” eine frühe Datierung als stichhaltig erweisen sollte - der Schabaka-
stein zeigt auf jeden Fall, daß der Text in der Zeit rezipiert und benutzt wurde, in der auch die
großen Mythenerzählungen entstanden).
Die „mythischen Anspielungen” und Zitate stimmen, soweit sich dies sagen läßt, in vielen
Punkten mit der ausführlichen Version des DMT überein (eine hundertprozentige Überein-
stimmung in allen Fällen ist nicht zu erwarten - auch beim Sonnenauge, Horus und Seth etc.
gibt es Abweichungen).
606 Dies ist eine ins Auge fallende allgemeine Regel, aber kein zwingendes Gesetz. Es gibt mythische Stoffe, die
schon relativ früh in narrativer Form überliefert sind, dagegen so gut wie nie zitiert werden, wie die Geschichte
von der göttlichen Geburt des Königs oder das Nutbuch (der sog. „dramatische Text” im Sethoskenotaph).
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3 - Die Kultbilder als Kas der Götter
Die Kultbilder sind (nach der hier vorgeschlagenen Lesung) die Kas der Götter607. Ptah als Gott
der Künste und des Handwerks ist für die Schaffung von Kult und Kultbildern zuständig. Diese
Ideen sind keine Besonderheit des DMT. Sie sind vielmehr die gängige, gut kanonische Vorstel-
lung und häufig belegt. Dies wurde auf S.226 und 242 bereits besprochen. Die Version des DMT
fügt sich nahtlos in den Kontext der ägyptischen Religionsgeschichte, dies muß hier nicht mehr
bewiesen werden. Dennoch lohnt es sich, die Vorstellung von den Kultbildern als Kas der Götter
hier einmal im größeren Zusammenhang zu betrachten.
Im DMT selbst wird nicht der gegebene Status quo der ägyptischen Lebenswelt beschrieben, in
dem die Kas der Götter täglich im Tempelkultbild einwohnen, sondern es wird berichtet, wie
diese Ordnung zustande kommt. Zu Anfang existieren die Kultbilder noch nicht, und ebensowenig
die Tempel, die Städte und Gaue, die Opferspeisen und Ritualtexte. Die Götter haben ihre Kas
noch bei sich, und zur Begräbnisfeier für Osiris kommen sie mit ihren Kas (ka.w.Sn js). Es ist
die Welt, so wie sie ursprünglich geschaffen wurde. Die Götter wandeln noch auf Erden, und
die heliopolitanische Götterdynastie sitzt auf dem Thron Ägyptens (Osiris ist gerade verstorben,
Horus wird schließlich sein Nachfolger). Der Anfang des DMT schildert offenbar eine „Epoche”,
die der historischen vorausgeht. Die realgeschichtlich erfahrbare Welt wird dann von Ptah ein-
gerichtet. Die „Geschichte” des DMT leitet über von einer Epoche in die folgende.
Die Götterdynastien enden, Horus ist der Gott, der sich in den lebenden, menschlichen Königen
verkörpert. Die Götter verlassen offenbar die Menschenwelt. Ihre Kas haben sie nicht mehr „bei
sich”, sie wohnen in Kultbildern ein. Ein solcher katastrophaler Umbruch dient als mythische
Erklärung für die Unvollkommenheit der Welt, um mit Hornung zu reden, als „Ätiologie des
Unvollkommenen”. Im Kapitel Die zweite Phase der Schöpfung (S. 281) wird dieses Motiv in
extenso behandelt. Aus Ägypten gibt es zwei große Mythenkreise, die diesen Umbruch thema-
tisieren: Den Osirismythos und denMythos von der Himmelskuh. Letzterer schildert, wie die
Götter sich aus der Menschenwelt zurückziehen, ähnlich wie es im DMT offenbar vorausgesetzt
wird. Natürlich darf man nicht annehmen, daß der „Autor” des DMT als Handlungshintergrund
das Kuhbuch vorausgesetzt hat, so wie es in den Königsgräbern aufgezeichnet ist. Es handelt
sich aber in beiden Fällen um das Mythem der Entfernung der Götter, und das in dieser Sache
detailliertere Kuhbuch kann als locus classicus für die Beurteilung des Motivs herangezogen
werden:
Die Götter leben unter den Menschen auf Erden. Der Sonnengott regiert über alle. Das ändert
sich, als die große Katastrophe hereinbricht. Die Menschen rebellieren gegen die Götter und
werden von Sachmet erschlagen. Der Sonnengott zieht sich an den Himmel zurück. Die übrigen
Götter nehmen ihre jeweiligen „kosmischen” Positionen ein: Nut wird zur Himmelskuh und
bringt Sterne hervor, Schu stellt sich als Luftraum darunter, Geb nimmt den „Platz des Nun” ein
(statt Wasser bildet nun fester Erdboden den Grund der Welt), Thot wird zum Mond, zum
„Stellvertreter des Sonnengottes”, wenn dieser die Unterwelt erhellt.
Die Götter sind damit zwar im abendländischen Sinne noch Welt-immanent, sie befinden sich
innerhalb des Kosmos, doch der Ägypter zieht die Trennlinien hier anders. Er teilt den Kosmos
in Himmel, Erde und Unterwelt, die drei gleichberechtigt neben- (bzw. unter-) einander stehende
Seinsbereiche bilden. Alle drei Bereiche befinden sich innerhalb der Welt, und nur zusammen
bilden sie die Welt. Außerhalb dieser Welt erstreckt sich ein Nicht-Sein, dessen sich der Ägypter
wohl bewußt ist, das aber an seinem Welt-Bild keinen Anteil hat: „Ich kenne nicht, was nicht ist”
(TB 125), „Sprich über das Seiende, sprich nicht über das Nichtseiende” 608. Im Außerweltlichen
leben keine Götter, Menschen oder Seelen.
607 Streng handelt es sich nur um eine Einwohnung, doch dies impliziert für ägyptisches Denken auch eine Form der
Identität (dies ist sogar der Sinn der Einwohnung). Das Kultbild wird häufig „der Gott” oder „Gott NN” genannt.
608 Pyr. § 1160. Das Sprechen über das nicht-Seiende wird hier mit der Lüge gleichgesetzt, d. h. darüber ist schlech-
terdings kein (wahres) Sprechen möglich (obwohl es ja in der späteren äg. „Philosophie” durchaus vorkommt).
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Immanenz und Transzendenz werden so zu relativen Begriffen609. Wenn ein ägyptischer Gott
sich (beispielsweise) am Himmel befindet, dann ist er „transzendent” aus der Sicht der Menschen
auf Erden, ebenso wie aus dem Blickwinkel der (auf ihre Weise durchaus nicht toten) Leichname
(Osirisformen) in der Unterwelt. Zwischen den drei Weltebenen ist zwar Einflußnahme möglich,
jedoch keine Einbindung.
Die Persönlichkeit wird in Ägypten durch die soziale Einbindung konstituiert.Wer Teil einer Welt-
ebene ist, ist auch Teil des dortigen komplexen Beziehungsgeflechts, und umgekehrt: nur wer in
eine Sozialstruktur eingebunden ist, ist Teil einer Weltebene. Durch den Tod und die Übersiedlung
in die Unterwelt wird der Mensch aus seinem sozialen Umfeld gerissen und so in seiner Existenz
bedroht. Um ihn in dieses Netz wieder einzubinden (zumindest zeitweise) und die Kommunikation
mit ihm zu ermöglichen, ist die Macht des Kultes notwendig, hier des Totenkultes. Ziel des Kultes
und Objekt der angestrebten sozialen Wiedereinbindung ist die Sozialseele des Menschen, der Ka.
Für die Götter bedeutet die Trennung von der Erde und den Menschen und die Übersiedlung an
den Himmel (bzw. ihren jeweiligen „kosmischen” Ort) offenbar ein Todeserlebnis, oder jeden-
falls eine Übergangsachse, die dem gleicht, was beim Menschen der Tod ist.
Es ist wohl kein Zufall, daß dieser „Tod” der Götter zur selben Zeit stattfindet, in der der Tod
mit der „Urverschuldung” der Rebellen und dem Gemetzel der Sachmet auch in der Menschen-
welt Einzug hält.
Auch die Götter, die nun nicht mehr unter denMenschen wandeln, müssen neu eingebundenwer-
den ins Sozialgefüge ihrer Anhänger, ihrer Stadt und ihres Gaus. Und auch für die Götter ist es die
Macht des Kultes, die diese Leistung vollbringt. Durch den Kult (hier: das tägliche Kultbildritual)
hat der Ka des Gottes Anteil an der Gemeinschaft, wird (wie der des Toten) mit Speisen versorgt,
kann mit den Menschen kommunizieren, Bitten erhören und Leitung geben.
Wie der Mensch im Tode, zerfällt der Gott nach der Trennung von Himmel und Erde in seine
Facetten, die durch den Kult neu verortet und zueinander in eine neue, sinnerfüllte Beziehung
gesetzt werden:
Während der Ba des Menschen die Sonnenbarke begleitet und sich als Vogel610 offenbar frei im
Luftraum am Himmel bewegen und die Menschenwelt sehen (und gesehen werden?), aber nicht
mit ihr in Kontakt treten kann, ist der Ba des Gottes seine kosmische Komponente, für die das
Gleiche gilt. Das zentrale Paradigma ist hier der Sonnengott, der am Tage über den Himmel
zieht und in der Nacht seinen „Leichnam” in der Unterwelt besucht. Aber auch für die anderen
Götter wird ausdrücklich gesagt:
...dieser Ba des Keku ist die Nacht,
dieser Ba des Nun ist die Sonne (die ja aus Nun hervorgeht),
dieser Ba des Osiris ist der Widder von Mendes (eine irdische Verkörperung)
dieser Ba des Sobek sind die Krokodile...
und zwar im Buch von der Himmelskuh, eben jener Erzählung, die von der Trennung von Himmel
und Erde und der Auswanderung der Götter berichtet. Nach dem Bericht der Ereignisse folgt
ein Ritualvermerk, und dann wird der aus den Ereignissen resultierende Status quo beschrieben:
die eben zitierte Stelle.
609 Auf einem anderen Blatt steht, daß sich die ramessidische Hochtheologie von anderer Seite der Idee „echter” Welt-
transzendenz der Gottheit nähert, wie Jan Assmann an div. Stellen gezeigt hat (z. B. Theologie und Frömmigkeit,
S. 274ff). Zudem gilt diese Transzendenz nur für den „pantheistischen” Allgott, nicht für die einzelnen Götter.
610 Das Schriftzeichen für ba - „Seele, Macht”, das viel älter ist als die Abbildungen der menschenköpfigen Ba-
Vögel (die eine Art Greifvogel darzustellen scheinen) zeigt wahrscheinlich den Storch. Es liegt auf der Hand,
daß dieser Zugvogel, der nur zweimal im Jahr in Ägypten auftaucht und sonst unsichtbar bleibt, Teil einer
„anderen Welt” zu sein scheint. Die Ba-Seele, die in zyklischen Abständen die Menschenwelt in Vogelform
besucht, wäre also ganz konkret gedacht.
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Neben dem Buch von der Himmelkuh ließen sich noch viele weitere Belege anführen, wo die
sichtbare Erscheinung eines Gottes - seine kosmische Form oder auch ein heiliges Tier - sein Ba
genannt wird. Kosmische Formen:
Die Sonne ist Ba des Re (Kuhbuch et al.) und des Atum611 die Atemluft ist der Ba des Schu612,
Amun hat keine eigentlich „kosmische” Gestalt, er ist vor allem anderen der Stadtgott von
Theben - und so kann sogar eine Stadt der Ba des Gottes sein (TT 65 613),
der Ba von Hu und Sia, Denken und wirkmächtigem Wort des Allherrn, ist - der König614!
Und der Ba der Thoeris(!) in Dendera (Mariette, I 48 c), meint offensichtlich ihr Sternbild am
Himmel, ebenso kann Orion der Ba des Osiris sein (Morgan, Ombos I, 313, 423).
Heilige Tiere:
Apis als Ba des Osiris und Buchis als Ba des Re sind so häufig, daß sich Belegstellen erübrigen.
Auch der Widder von Mendes kann Ba des Re sein615, der Ibis ist der Ba des Thot616, und als Ba
des Atum wird mindestens einmal eine Schlange genannt, passend zu seiner Rolle als Urgott617.
Der Leichnam des Menschen liegt in der Unterwelt, im schönen Westen. Ursprünglich ist diese
Duat, die man sich als ein System von Höhlenräumen vorstellt, wohl die ganz reale Nekropolis
auf dem Westufer (bzw. die Summe aller Nekropolen), wo die Leichname in ihren unterirdischen
Gräbern ruhen, vom Bavogel besucht werden und durch den Ka Verbindung zur Oberwelt halten,
d. h. zur Opferstelle im Graboberbau. Das Amduat und die anderen Unterweltsbücher dienten m. E.
vor allem dazu, den nächtlichen Lauf des realen Sonnengottes auch durch dieses Grab zu leiten618.
Auch der Gott verfügt über einen Leichnam, der in der Unterwelt bzw. im Grab ruht. Die elabo-
rierte ramessidische Weltgottheologie erklärt Osiris, den Prototyp des unterweltlichen Leichnams,
als Körper des Re, und Re, dessen solarer Kreislauf das Idealmodell des Bas abgibt, der am
Tage herausgeht und am Abend eintritt, zum Ba des Osiris:
rA pw Htp m usir, Re ist dies, der sich in Osiris niederläßt,
usir Htp m rA Osiris ist einer, der sich in Re niederläßt619
Doch die wohl ursprüngliche Form (die ihre Gültigkeit nie verloren hat) war einfacher strukturiert:
Der einzelne Gott hatte jeweils sein eigenes Grab, in dem man sich seinen Leichnam ruhend vor-
stellte. Der „Leichnam” ist dabei eine durchaus positiv besetzte wichtige Facette der Person. Er
implizierte keine Vorstellung von „Tod”. Die Götter sind nicht „mw.tj” sondern „ac” (ebenso wie
die richtig versorgten verstorbenen Menschen). Die Götter sind ja (außer Osiris) nicht buchstäb-
lich „gestorben”, sondern haben die Desintegration und Reorganisation ihrer Person - wie oben
geschildert - auf andere Weise erfahren. Dieser wohlorganisierte ac-Zustand, mit unterweltlichem
Leib, irdisch-kultischem Ka und himmlisch-kosmischem Ba ist ein Ideal, das Götter und verstor-
bene Menschen teilen. Daher erübrigt sich die Frage nach der Sterblichkeit ägyptischer Götter:
Sie befinden sich bereits in dem Zustand, den Sterbliche erst nach dem Tod erreichen. So erklären
sich die Göttergräber, die uns zunächst befremdlich erscheinen, wie das Grab des Amun(!) in
Medinet Habu (Amun&8, S. 53). Es gibt eine ganze Anzahl solcher Stätten620.
611 Dümichen, Altaegyptische Kalenderinschriften, Leipzig 1866, T. 55.
612 ÄHG 128, Zeile 5; Buch vom Atmen § 6; Buch vom Durchwandeln der Ewigkeit (Stele Vatikan 128a, 3-4).
613 Etwa in: Theben I, S. 120 (dort anders übersetzt).
614 Sonnenlitanei im Grabe Sethos’ I., 134/135.
615 Mariette, Dendera III, 12; Mammisi Edfu (Chassinat I, 96); Buch vom Sieg über Seth (Urk. 6).
616 J. D. Ray, The Archive of or, London 1976, S. 74, Text 19 re, 5.H
617 Mariette, Dendera III, 9.
618 Zu den Unterweltsbüchern und deren Nutzen für den Grabherrn vgl. allgemein E. Hornung, z. B. Die Unterwelts-
bücher der Ägypter, Düsseldorf 1997, S. 30 ff. Hornung untersucht die Nachtfahrt des Sonnengottes und deren
vielfältige belebende Wirkungen für die Verstorbenen. Doch kann man die konkrete Aufzeichnungsfunktion der
Texte in den Gräbern sicher noch genauer fassen. Jan Assmann etwa vermutet in ihnen u. a. eine Form von Wis-
sen (ursprünglich des Königs als Sonnenpriester), die den Grabherrn im Jenseits als „Eingeweihten” ausweist
und zur Teilnahme an der unio liturgica befähigt (Tod und Jenseits, S. 509).
619 Grab der Nofretari, Nebenraum der Vorkammer. Vgl. zum Thema auch Jan Assmann, Stein und Zeit, S. 52f.
620 Vgl. E. Hornung, Der Eine und die Vielen, 144-149.
Kontexte Teil 3 - Die Theologie des Ptah im DMT - Die Einrichtung der Welt 249
In die période de passage, von der das Buch von der Himmelskuh berichtet, sollten theoretisch
auch der Tod des Osiris und die Inthronisierung des Horus fallen: die Zeit der Götterdynastien
(d. h. der Neunheit) endet, und das irdische Horuskönigtum beginnt. Eine interessante - wenn
auch unägyptisch sophistische - Frage wäre, wie Osiris (der erste Tote) und das Gemetzel der
Sachmet (die Einführung des Todes) chronologisch zueinander stehen. Erstaunlicherweise läßt
sich auf diese Frage tatsächlich eine Antwort finden, und zwar im Tagewählkalender, der mir
im hier besprochenen Zusammenhang überhaupt ein sehr aufschlußreicher Text zu sein scheint
(mehr dazu S.152f u. 317f):
Sachmet zieht am 25. Tag des ersten Monats der ac.t-Jahreszeit auf ihre Strafexpedition, dies fällt
in die 70-tägige Balsamierungszeit des Osiris (genau: am 14. Tag = nach 1/5 der Balsamierung).
Hier (und, wie wir im Kapitel Die zwei Phasen der Schöpfung, S. 281, sehen werden, noch in
weiteren Quellen), werden Osirismythos und „Exodus” der Götter tatsächlich verbunden.
Von diesen Ereignissen berichtet auch das DMT. Auch hier gilt, daß es viele Stellen gibt, die
beiläufig in anderem Zusammenhang die Kultbilder als Kas der Götter bzw. Ptah als ihren
Schöpfer erwähnen, und damit diese Vorstellungen als gängiges Allgemeingut belegen, aber nur
wenige oder einen einzigen locus classicus, der sie ausführlich in einem narrativen Handlungs-
zusammenhang beschreibt, d. h. alsMythos im engeren Sinne auffaßt. Dies ist das DMT:
Es ist die Zeit des Umbruchs, wie gleich zu Anfang deutlich wird, als Isis und Nephtys den Osiris-
leichnam finden. Die Geschichte dieses Umbruchs wird erzählt, u. zwar speziell aus memphitischer
Sicht. Der Exodus der Götter und die Osirisgeschichte haben ihre eigenen Erzähltraditionen. Sie
werden hier als etwa gleichzeitige Ereignisse vorausgesetzt und im Text eher am Rande erwähnt621.
Im DMT wird die Rolle des Ptah und seiner Stadt ausgemalt. Im linken Teil geht es um Memphis
als Gerichtsort, als Sitz des Horuskönigs und als Landesgrenze, im rechten Teil geht es um die
„Versorgung” der ins Kosmische verbannten Götter bzw. ihrer Kas.
Die Götter versammeln sich bei Ptah in Memphis „mit ihren Kas”, wie ausdrücklich betont wird.
Sieht man diesen Satz isoliert, wie es die bisherigen Bearbeiter taten, dann ist er doch ziemlich
ungewöhnlich - es gibt meines Wissens keine einzige auch nur ähnliche Parallele - und es läßt sich
auch sonst kein plausibler Sinn erschließen. Die Götter haben ihre Kas dabei, und eben dadurch
wird deutlich, daß sie sich in einem Ausnahme- (genauer: Übergangs-) Zustand befinden und
der Hilfe bedürfen. Ihre Kas sind von ihren Personen getrennt, doch befinden sich noch in ihrer
Begleitung, da sie noch keine „Form” zum „Einwohnen” gefunden haben. So können sie auch
ihre Aufgabe nicht erfüllen. Sie können nicht Teil eines Opferkultes sein und den Gott in der
irdischen Sozialwelt verankern. Die Götter wenden sich mit diesem Problem an Ptah. Dies wird
zwar nicht explizit gesagt, doch kommen sie aus Anlaß der Begräbnisfeier für Osiris alle im
Haus des Ptah zu Memphis „friedlich vereint” zusammen und bringen ihre Kas mit. Was nun
die Aufgabe des Ptah ist, muß nicht mehr erklärt werden. Es versteht sich von selbst, denn es
handelt sich um sein wohlbekanntes kanonisches (und neben seiner hermopolitanischen Rolle
als Urgott wohl auch wichtigstes) Ressort: er kann den Göttern aus der Not helfen, indem er
ihnen Kultbilder, Ka-Statuen, macht und den Kult für diese einrichtet.
Die Götter sind mit ihren ähnlich geratenen Bildern zufrieden und wohnen ein in ihren „Körpern”
aus allen Materialien der Erde. Doch für den Kult reichen die Kultbilder allein nicht aus. Der
nächste logische Schritt ist es, dem Gott auf Erden ein Haus zu bauen. Sodann kann er die Men-
schen empfangen, die sich ihm im Ritual nähern und ihn mit den Opfergaben versorgen. Für diese
Menschen entstehen um den Tempel eine Stadt und ein Gau, der die Opferspeisen hervorbringt.
Dann erst ist der Kult etabliert und die soziale Einbindung des Göttlichen auf Erden gesichert.
Da Götter mehrere Kultorte und Kultbilder haben, haben sie auch entsprechend viele Kas. Die
berühmten 14 Kas des Re scheinen die Verkörperungen von 14 „kanonischen” Kultorten zu sein.
621 Die aktionsreichere Osirisgeschichte bietet mehr Gelegenheit zu Zitaten, vor allem, da sie hier auch teilweise in
Memphis angesiedelt wird. Mehr zur Einbeziehung bzw. „Auslegung” einerseits der osirianischen, andererseits der
solaren Tradition auf S. 281ff u. 271ff (Die zwei Phasen der Schöpfung u. Die Auslegung der heliopolitanischen Lehre).
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4 - Die Erschaffung derWelt als Kulttopographie
Als Herr des Kunsthandwerks ist Ptah verantwortlich für die Herstellung der Kultbilder. Dies wird
konsequent weiter ausgedeutet als Einrichtung der Kulte insgesamt. In Ägypten bedeutet das auch
und vor allem die Kulttopographie: Die Städte gehören zu den Tempeln, die Gaue sind ideell defi-
niert als „Tempeldomänen”, aus denen die Opferversorgung für den Kult des Lokalgottes gesichert
wird. Daher kommen auch in den Tempelreliefs die Gaugötter als Gabenträger zum Hauptgott.
Dieses Motiv ist aus ptolemäischer Zeit sehr häufig belegt, doch dies ist wohl durch die Überlie-
ferungsgeschichte bedingt. Das früheste Beispiel findet sich schon in der „Weltenkammer” des
Sonnenheiligtums des Niuserre. Auch während des Sedfestes, das ja sicher in älteste Zeit zurück-
reicht (Keulenkopf des Narmer), kommen die größeren Kultorte aus allen Gauen des Landes in
Form einer Standartenprozession, um dem König zu huldigen (und so wohl seine Herrschaft
über sie alle neu zu bestätigen). Die beiden Reihen der ober- und unterägyptischen Heiligtümer
in dieser Zeremonie werden mit den jtr.tj, den „Reichsheiligtümern” verbunden (und können622
als Reihen von Kapellen in deren Formen ± und° dargestellt werden623), es sind also ganz klar
die Tempel gemeint (und nicht etwa die Domänen als bloße Verwaltungseinheiten). Natürlich
ist der König trotz seiner Heiligkeit kein Lokalgott oder Tempelherr, man kann hier also nicht
von einem Anschluß der gesamten ägyptischen Geographie an den Tempelkult und seine Ver-
sorgung sprechen. Dennoch kommt das „ganze Land” gerade in Gestalt der Tempel vor den
König.
So entsteht Ägypten als Kulttopographie, als Mosaik aus Kultdomänen. Dies ist eine gut ägyp-
tische Auffassung, wie sie am schönsten der Asclepiustraktat wiedergibt (imago caeli), die sich
aber auch gut in die genuin ägyptische Tradition zurückverfolgen läßt. Daß das Land Ägypten
die eigentliche „Welt” ist (ta), daß also mit Ägypten auch der „Kosmos” eingerichtet wird, muß
hier nicht extra erörtert werden.
Die Tempel, die Kultorte, und schließlich die sie versorgenden Domänen konstituieren das Land
Ägypten und die Lebenswelt der Ägypter. Sie leben in Gemeinschaft mit den Göttern - consortium
hominum deorumque. In der (wahrscheinlichen) Zeit der Abfassung des DMT624 ist das ganze
Land sakral, ohne säkulare „Zwischenräume”. Ägypten wird in seiner Gesamtheit als ein einziger
Tempel aufgefaßt, es ist der „Tempel der ganzen Welt”.
Der so gegebenen Verbundenheit steht eine noch stärkere Tendenz zur Zergliederung gegenüber,
wenn der Begriff „Ägypten” durch Listen der einzelnen Kultorte ersetzt wird. Dies ist kein
Widerspruch im ägyptischen Denken, das das Ganze immer (auch) als Summe seiner Teile
betrachtet (die sog. „Aspektive”). Dennoch kann man hier vielleicht eine Verschiebung von
einer synthetischen zu einer analytischen Denkweise wiedererkennen, wie sie z. B. auch die
Entwicklung der ägyptischen Sprache in den späteren Stufen zeigt.
Wahrscheinlich spiegelt sich in diesem geographischen Selbstbild auch die realhistorische
Erfahrung der Kleinstaaterei der dritten Zwischenzeit (Natürlich war das Land auch in der
ersten und zweiten Zwischenzeit in kleinere Herrschaftsbereiche geteilt).
623 Ich kenne kein Beispiel für eine Kapellenreihe der oberägyptischen Form, möglicherweise ist keines erhalten.
Die unterägyptische Form ± ist jedoch so gut belegt - gerade im Kontext des Sedfestes - daß hier kein Zweifel
bestehen kann.
624 Dies gilt, wie hier geschildert, auf jeden Fall für die Spätzeit, beginnt in Ansätzen aber schon in der 20. Dyn.
und kann in der späten dritten Zwischenzeit (24./25. Dyn.) als weitgehend entwickelt angesehen werden.
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Im hermetischen Traktat τελειος λογος, besser bekannt als „Asclepius” 625, aus dem dritten
nach-christlichen Jahrhundert, steht an zentraler Stelle626 die Ägyptische Apokalypse. Sie zeigt
mit unvergleichlicher Eindrücklichkeit das Ideal von Ägypten als „Land der Götter”, wie es sich
in den Augen der spätantiken Gebildeten darstellte (oder darstellen sollte), jedoch in seiner
Umkeh-rung: das Ideal ist verloren, die Menschen haben die Kulte vernachlässigt, die Götter
verlassen das Land und das kulttopographisch konstituierte Ägypten zerbricht.
„Weißt du nicht, Asclepios, daß Ägypten Abbild des Himmels ist, oder vielmehr der Aufent-
haltsort für den Himmel und all die Kräfte, die im Himmel sind? Wenn wir die Wahrheit sagen
sollen, ist unser Land der Tempel der Welt.
Du mußt aber wissen, daß eine Zeit kommen wird, in der sich zeigen wird, daß die Ägypter sich
vergeblich um Frömmigkeit bemüht haben und all ihre Anstrengung um die Religion mißachtet
sein wird. Alle Götter werden Ägypten verlassen und in den Himmel zurückkehren...
Und in jener Zeit wird das Land, das alle Länder an Frömmigkeit übertraf, unfromm werden.
Es wird nicht mehr voller Tempel, sondern voller Gräber sein, und es wird nicht von Göttern
erfüllt sein, sondern von Leichen...
 die Ägypter werden Ägypten aber nicht verlassen. Wenn nun die Götter das ägyptische Land
verlassen haben und in den Himmel zurückgekehrt sind, dann werden alle Ägypter sterben...
Und an diesem Tag werden sie den Kosmos nicht mehr bewundern, mit gottloser Art, und sie
werden [ihn] auch nicht anbeten...” 627
Im Asclepius wird Ägypten dadurch charakterisiert, daß es „voller Tempel” ist. Es erscheint
dem Griechen (an den sich der Text letztlich wendet) als von Göttern erfüllt, und es dürfte sich
auch selbst so verstanden haben.
Hermes Trismegistos versteht dabei sehr gut, wie das klassisch-ägyptische Modell funktioniert.
Für seine Schüler gebraucht er zunächst die anschaulichere Metapher vom „Abbild des Himmels”,
doch präzisiert er sie sogleich dahingehend, daß Ägypten den Kräften, die im Himmel sind - den
Göttern, genauer: deren kosmischen Manifestationen, d. h. ihren Bas (ba.u - „Kräfte”) - einen
Aufenthaltsort auf der Erde bietet (vgl. S. 247f). NB! Die Götter/Kräfte sind gleichzeitig noch am
Himmel, es wird eindeutig das Präsens gebraucht. Auf Erden in Ägypten wohnt also ein anderer
Teil des Göttlichen. Wie wir wissen (S. 56ff, 246ff) ist dies der Ka, die Sozialseele, die im Tempel-
kult den Kontakt zu den Menschen hält. Ägypten bildet mit seinem Netzwerk von Tempeln, mit
seiner Kulttopographie, ein flächendeckendes Medium, das das Göttliche auf Erden gegenwärtig
macht. Daher ist Ägypten der „Tempel der Welt”, wie Hermes direkt als Schlußfolgerung anfügt.
Ägypten ist dieser Welt-Tempel, sein eigentliches Wesen wird bestimmt durch seine „Tempel-
haftigkeit”, die es auch als geographisches Land charakterisiert.
Wird dieses Meta-Ökosystem gestört, dann setzt sich zunächst einmal genau die ursprüngliche
Katastrophe durch, zu deren Eindämmung es einmal entwickelt wurde: Die Götter entfernen sich
nun endgültig an den Himmel und brechen den Kontakt mit der Erde ab. Die weiteren Folgen
zeigen, daß das Gefüge des Landes tatsächlich auf den Kult gegründet war: Nach demWegfall
der Kulttopographie zerbricht das Land auch geologisch. Nach dem Tod der Menschen folgt eine
Serie von Naturkatastrophen: „ In jenen Tagen wird die Erde nicht feststehen, und man wird
nicht auf dem Meer fahren können, und man wird nicht die Sterne am Himmel sehen können...
die Luft wird krank werden”.
Trotz ihrer zweifelsfreien Sonderposition fügt sich die „Ägyptische Apokalypse” gut in den
semipantheistischen hermetischen Kontext, der die Welt als grundsätzlich und wesenhaft
göttlich und durch ihre Göttlichkeit bestimmt ansieht.
625 Kurze Einführung zum Text bei Verfasser, Hermes und Plotin, in: Ägypten - Tempel der gesamten Welt
(FS Assmann), Leiden 2003, S. 389.
626 Nicht „zentral” nach Zählung der Zeilen oder Worte, sondern die Klimax, auf die hin der Text orientiert ist.
627 Die Übersetzung folgt der koptischen Version Nag Hammadi Kodex VI,8 und lehnt sich eng an Holzhausen,
Das Corpus Hermeticum Deutsch, Stuttgart 1997, S. 552ff, an.
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Die Kulte konstituieren das ganze Land. Jede Stadt gehört einem Gott und gehört ganz real
politisch und wirtschaftlich zu einem Tempel. Jeder Gau versorgt (idealiter) Götter und Tote mit
Opferspeisen, daher bringt der König regelmäßig „alle Gaue mit ihren Gaben” vor den jeweiligen
Hauptgott des Tempels. Daher dient Ägypten nicht nur den Göttern als Heimstatt, sondern ist,
wesensmäßig und vor allem anderen, die Heimstatt der Götter auf Erden, - „imago caeli“. Das
Land existiert durch und als Kulttopographie. So kann, jedenfalls in der Spätzeit, ein Ausdruck
wie „alle Tempel” oder eine Liste der Kultorte den Begriff „Ägypten” wie selbstverständlich
ersetzen, so z. B. in:
- Pap. Vandier
In der spätneuägyptischen Erzählung von General Merire in der Unterwelt628 wird der Ausdruck
„Alle Tempel” (na ra-pr.w Dr.w)629 anstelle von „ganz Ägypten” gebraucht:
Pap. Vandier r 1, 14:
Pharao verspricht Merire: „... Ich werde dich begünstigen in ,allen Tempeln’ (in ganz Ägypten)”.
Und vielleicht auch Pap. Vandier 4, 3:
Der Herr der Unterwelt fragt Merire nach den Zuständen auf Erden: „[sage] mir doch, [in]
welchem Zustand sich die [Tempel] befinden”.
Merire antwortet: „Den Tempeln geht es sehr gut. Das Gottesopfer(?) $$ sein $$ die Tempel
erleuchten die Erde $$$ Gold und Gewänder”. 630
Der Gott ist doch wohl am Zustand des Landes in seiner Gesamtheit interessiert. Er stellt im
Folgenden Detailfragen, die nichts mit den Tempeln zu tun haben.
Auch ist der Lagebericht durch den Neuankömmling in der Unterwelt ein gängiger Topos der
Jenseitsliteratur, so z. B:
TB 183 (ÄHG 214) - der Verstorbene „kommt aus seiner Stadt” (die je nach tatsächlicher
Herkunft variiert), deren Wohlstand er Osiris wortreich schildert.
TB 86 - der Verstorbene besucht in Gestalt einer Schwalbe die „Flammeninsel”
(= das Diesseits631). Er bezeichnet sich als Bote, der „fortgegangen ist, um zu prüfen und
zurückgekehrt, um zu berichten”. Insbesondere meldet er Osiris den Erfolg des Horus.
Bemerkenswerter noch als die Frage des Gottes ist aber Merires Antwort. Sie macht deutlich,
daß „alle Tempel” für „ganz Ägypten” mehr ist als nur eine sprachliche Konvention. „Den Tem-
peln geht es gut” meint ganz konkret die realen Tempel, die mit Opferspeisen und Kultgütern
wohl ausgestattet sind. Wenn es den Tempeln gut geht, geht es Ägypten gut, denn die Tempel
sind Ägypten.
628 G. Posener, Le papyrus Vandier, Paris 1985.
629 Nicht na ra-pr.w Dr.w n km.t (so Loprieno, vgl. folgende Anm.).
630 H.-W. Fischer-Elfert, Der Pharao, die Magier und der General (Rezension zu Posener), in: BiOr 44, 1987, K. 18,
möchte diese zweite Stelle ganz konkret auf die realen Tempel beziehen, die hier als „habgierig” angeprangert
wären - eine Deutung, die angesichts der negativen Rolle der Priesterschaft in diesem Text nicht ganz abwegig
erscheint.
Dagegen sieht A. Loprieno in: La pensée et l’écriture, Paris 2001, S. 84, den Ausdruck in beiden Fällen als
Umschreibung für „ganz Ägypten”.
Ich möchte mich Loprieno anschließen. Die Deutung Fischer-Elferts wird wohl als „zweite Bedeutungsebene”
vom Autor beabsichtigt sein, doch da dem ägyptischen Leser der Topos des „Lageberichts vor Osiris” vertraut
war, wird er die Stelle zunächst einmal parallel dazu verstanden haben.
631 Jan Assmann, Liturgische Lieder, MÄS 19, S. 242.
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- Buch vom Sieg über Seth
Dieser bemerkenswerte, sehr späte632 Ritualtext wurde schon mehrfach erwähnt, vor allem bietet
er eine sehr enge Parallele zur Einsetzungsformel des Geb in DMT 46a - 51a (vgl. S. 129). Nach
dem Sieg des Horus jubelt ganz Ägypten (Pap. BM 10252, 14, 1ff = Pap. Louvre 3129, C, 14ff):
„Heliopolis jubelt, Theben jauchzt,
Memphis ist in Freude,
Busiris und Abydos sind wieder neu,
Herakleopolis ist in Frohsinn, narf steht fest ...
... Aphroditopolis und Atfih feiern Fest auf Fest ...
... Siut ist in Freude, sein Heiligtum wieder neu”.
Umso größer ist der allgemeine Schreck, als Seth noch einmal zurückkehrt. Seine Schlechtigkeit
zeigt sich darin, daß er die Tabus der heiligen Bezirke in allen Städten bricht (Pap. BM 10252, 14,
22ff = Pap. Louvre 3129, C, 24ff), das heißt auch hier wieder: „alles” Böse tut -
Leid in Tenenet, Rebellion in Anch-taui, Eindringen ins Serapeum (memphitische Orte)
Verletzung im Tempel der (Nilpferdgöttin) Ipet, Holzfällen im (Bezirk) der (Baumgöttin) Jusas,
Fischfang im Fajumsee, Jagd und Vogelfang im „Ersten Tempel” (unbekanntes Toponym),
Herumrennen im „Reinen Tempel” (unbekanntes Toponym), Geschrei im (Bezirk) der
Neunheit, Kampf und Geschrei in Menset (Ort in Heliopolis), Unrechttun in This, Geschrei in
Busiris, Entweihung des „Seelenhauses” in Mendes, Holzraub in Sais, Grabfrevel in Babylon...
Etc. pp. - die Liste setzt sich in noch einmal etwa derselben Länge fort.
- Das Lamm des Bokchoris
Die neunhundertjährige Leidenszeit, die das Lamm dem Priester Psinyris voraussagt, gilt offen-
bar für ganz Ägypten, das mehrmals beim Namen genannt wird:
„Viele Abscheulichkeiten werden in Ägypten entstehen ... Wehe über Ägypten! ...”.
Im Folgenden spricht das Orakel in dramatischer Steigerung, doch offenbar im gleichen Sinn,
von den einzelnen Kultorten:
„Es weint Heliopolis, weil der Osten zu $$$ geworden ist,
Es weint Bubastis,
Es weint Nilopolis, weil die Straßen von Sebennytos zu einemWeinberg gemacht werden
und weil der Landepflock von Mendes zu einem Bündel aus Palmblättern und Perseazweigen
geworden ist”.
 Das Folgende zeigt, daß die Städte hier wirklich in ihrer Eigenschaft als Kultorte
gedacht sind.
„Es weinen die Hohenpriester von Upoke,
Es weint Memphis, die Stadt des Apis,
Es weint Theben, die Stadt des Amun,
Es weint Letopolis, die Stadt des Schu.
Furcht empfängt Leid.
Das Lamm vollendete alle Flüche über sie”.
632 Pap. BM 10252: Nektanebos; Pap. Louvre 3129: ptolemäisch. Ob ein „Urtext” möglicherweise älter ist, soll
hier nicht untersucht werden.
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- Das Fayumbuch
Diese römisch633 belegte Textkomposition stellt ein Gebiet in allen seinen religiösen Aspekten
dar. So verwundert es nicht, daß weite Teile aus kulttopographischen Ortslisten bestehen. Im
ersten Teil, dem mit Henket betitelten Kanal634, werden Orte im Fayum (und am Bahr Jussuf)
mit ihren jeweiligen Ortsgöttern aufgezählt. Es folgen die Bilder der Mehet-weret und des qua-
dratischen Sees. Im nächsten Abschnitt635, dem langovalen See, der den Hauptteil des Papyrus
bildet, sind zweiundvierzig Orte mit ihren Göttern genannt. Die Orte lassen sich nur zum Teil
bestimmen und mögen in einigen Fällen fiktiv sein. einlich636 möchte „also aus der Anzahl von
42 Orten am Rande des Rechtecks, das den ovalen See im Papyrus einschließt, nur mit sehr viel
Vorbehalt auf die realen Orte im Fayum schließen”, zeigt damit aber auch, daß er die hier aufge-
führten Orte auf jeden Fall für fayumische hält, wenn auch vielleicht nur im ideell „gemeinten”
Sinne. Dies möchte ich bezweifeln. Die Zahl 42 ist sicher nicht irgendeine dunkle „Anspielung”
auf die 42 Gaue Ägyptens, sondern die 42 Orte sind direkt und klar auf die Gaue zu beziehen,
d. h. ein Ort würde jeweils für einen Gau stehen (vgl. unten zum rechten Teil). Wie der Bezug
von Stadt zu Gau im einzelnen aussieht, ist eine Frage, die hier nicht untersucht werden kann
oder muß. Es handelt sich nicht um die Gaumetropolen. Vermutlich wurde für jeden Gau ein Ort
ausgesucht, in dem ein Krokodilkult existierte, auch wenn er vielleicht nur klein war (und daher
heute im Fayumbuch als Hapax erscheint). In jedem Fall hätten wir hier wieder eine Kulttopo-
graphie Ägyptens vor uns, und die 42 Orte stehen für „ganz Ägypten” - was man allerdings an
dieser Stelle nicht überbewerten darf, denn die Kulttopographie ist das generelle Thema des
Fayumbuches und die Ortsgötterlisten sind in diesem Kontext zu sehen.
Der folgende (rechte) Teil des Papyrus ist in viele kleine Felder aufgeteilt, die teils Texte, teils
Vignetten, teils kleinere kartenartige Pläne enthalten, aber insgesamt den Landkartencharakter
der anderen Abschnitte vermissen lassen. Ziemlich amAnfang steht eine Liste der Gaue in
tabellarischer Anordnung. Jedem Gau entspricht eine Vignette, die ein Krokodil und ein kleines
Kultbild in Kanopos-Form zeigt, und drei erklärende Textzeilen. In jedem Text werden „Sobek,
dem Herrn des XX-Gaues” Opfer zugesichert. Auf die eigentlichen Gaugötter wird in wenigen
Fällen zwar angespielt, genannt werden sie nie. Die Omnipräsenz des Sobek im ganzen Land
wird hier kulttopographisch definiert und deklariert.
Das Land wird durch die Tempel und Kultdomänen gebildet (und nur durch diese). Insofern ist
die Einrichtung der Kulte, und zwar ausdrücklich auch der (Kult-) Orte und Provinzen, durch
Ptah im DMT ein echter Schöpfungsakt.
Das DMT ist (in seiner rechten Hälfte) tatsächlich ein Schöpfungstext, wie auch alle bisherigen
Bearbeiter annahmen, allerdings thematisiert es nicht einfach die Entstehung der physischen
„Realität” (wenn man diesen Begriff einmal wörtlich als Ableitung von „res” auffaßt), sondern
die Entstehung des „Kosmos” als geordnete Lebenswelt. Damit erfüllt die Erzählung von der
Kulttopographie die zentrale Aufgabe jedes Schöpfungsmythos: Die Welt wird erst durch sinn-
reiche Ordnung und geographische Einteilung für den Menschen zur Heimat. Mit den Worten
von Mircea Eliade:
„Die Orientierung, d. h. letztlich die Teilung des Raumes in die vier Himmelsrichtungen, war
gleichbedeutend mit der Gründung der Welt ... Der Mensch der ,primitiven’ und traditionellen
Gesellschaften erschafft sich seine eigene Welt - das Gebiet, das er besetzt, sein Dorf, sein Haus
- nach dem Idealbild der Götter als der Schöpfer des Universums.
633 Die einzige ältere mögliche Stelle ist sehr unsicher - der Sarg des Anch-rui
(H. einlich, Das Buch vom Fayum, Äg Ab 51, Text, S. 65f).
634 einlich a. a. O, S. 73ff.
635 einlich a. a. O, S. 90ff.
636 Loc. cit., S. 93u.
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Das heißt freilich nicht, daß sich der Mensch für den Göttern ebenbürtig hält, sondern nur, daß er
nicht in einem „Chaos” leben kann, daß er das Bedürfnis hat, immer in einer organisierten ,Welt’
zu Hause zu sein. Und deren Vorbild ist der Kosmos” 637.
Daher findet man im DMT auch die Schöpfungsterminologie, wie sie den früheren Bearbeitern
aufgefallen ist: mSj, jrj, grg, rdj, die Anspielungen auf Atum und die Geburt der Neunheit, der
wiederholte Lobpreis des Ptah als „Macher” aller Dinge, die Formel „u. so entstand der Name” etc.
Auch andere Götter kennen diese „Erschaffung der Welt als Kulttopographie”.
An der Innenseite der Umfassungsmauer des Tempels von Edfu zieht sich eine der längsten
„mythischen” Textkompositionen Ägyptens entlang, der „Horusmythos” von Edfu. Sie setzt
sich aus fünf „Kapiteln” zusammen638:
dem ätiologischen Mythos von der geflügelten Sonnenscheibe639, in dem sich die hauptsächliche
Handlung abspielt,
dem Triumph des Horus,
und drei kurzen verbindenden Texten, den sog. „Mythen B, D und E”.
Horus Behedeti tritt hier als großer Kriegsheld auf, der gegen die Feinde des Sonnengottes zu
Feld zieht (teilweise in Gestalt der geflügelten Sonnenscheibe). Nebenbei erfahren wir, daß die
große Rebellion im 363. Regierungsjahr des Re-Harachte stattfand. Die Feinde fliehen von Ort
zu Ort und treffen im Fayum auf Seth und seine Rotte, mit denen sie sich sogleich verbünden.
Horus Behedeti überwindet alle und liefert Seth an Isis und ihren Sohn Horus aus.
Die Rebellion gegen Re und der Streit zwischen Horus (Harsiese) und Seth werden hier also als
gleichzeitig und parallel zueinander ablaufend beschrieben, so wie es offenbar auch das DMT vor-
aussetzt, und wie ich es oben mehrmals erklärt habe. Ausführlich dazu: S. 246f, 288, 317.
Besonders auffällig ist an diesem Text, wie Horus Behedeti und Horus, Sohn der Isis, als zwei
verschiedene Personen aufgefaßt werden640. Implizit ist dies für Horus von Edfu wohl die Regel.
Behedeti wird praktisch nie „Sohn der Isis” bzw. „des Osiris” genannt, wie es sonst für Horus so
häufig ist, die Rivalität mit Seth um die Thronfolge ist für ihn kein Thema. Seine Rolle ist viel-
mehr die des großen Kämpfers, des Schöpfers und Schirmherrn von Edfu. In der geflügelten
Sonnenscheibe wird dieser Unterschied narrativ und explizit dargestellt.
Horus Behedeti verfolgt die Sonnenfeinde und Seth von einem Ort zum anderen, und wo eine
Schlacht stattfindet, dort entsteht Kulttopographie. Re und Thot legen aufgrund der Geschehnisse
und deren Bezeichnungen die nomina sacra des jeweiligen Ortes fest. Sie bestimmen heilige Tiere,
Kultgegenstände und Priesterämter, und vor allem die kultischen Namen und Funktionen von
Orten, Gebäuden, Wegen und Gewässern, sogar die heiligen Bäume. Die Fahrt geht von Edfu
nordwärts über Theben, Illahun, ins Fayum und den Bahr Jussuf, Herakleopolis, die Deltastädte
und Heliopolis bis ins Mittelmeer. So wird die Kulttopographie ganz Ägyptens eingerichtet und
ganz Ägypten als Kulttopographie eingerichtet, denn es ist auch hier die „période de passage”,
in der die Ordnung der Urwelt endet und die historische Lebenswelt eingerichtet werden muß.
Die Neuordnung wird von Re und Thot vollzogen, sie orientieren sich dabei aber völlig an den
Vorgaben, die Horus Behedeti, der Hauptgott des Tempels und des Mythos, durch seine Handlun-
gen liefert.
637 M. Eliade, La Naissance du Monde, Paris 1964.
638 Die Anordnung an derWand ist gut beschrieben bei: H.W. Fairman, The Triumph of Horus, London 1974, S.15.
639 H. Brugsch, Die Sage von der geflügelten Sonnenscheibe, Göttingen 1870;
Die jüngste mir bekannte Übersetzung bei H. Sternberg, Mythische Motive und Mythenbildung, GOF IV 14,
1985, S. 21.
640 Während in der geflügelten Sonnenscheibe die Rollen klar verteilt sind, wird im Triumph des Horus der in den
Bildern dargestellte Gott „Horus Behedeti” genannt, von Isis aber auch als „mein Sohn” angeredet.
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- Das große Urgötterlied von Hibis 641
In diesem Hymnus besetzt Amun-Re seine vierzehn Kultorte mit seinen vierzehn Kultbildern, in
denen er sich in jeweils anderen Funktionen verkörpert642. Es wird ausdrücklich betont, daß er das
ganze Land mit Kulten ausstattet:
„Du hast deinen Thron festgesetzt an jedem Ort, wo du willst,
um deinen Namen zu vervielfältigen,
Städte und Gaue tragen deine Schönheit,
kein Tempel ermangelt deines Bildes”.
Das heißt, er richtet eine Kulttopographie ein. Dies zeigt auch die Zahl Vierzehn, die „abgekürzte”
Zweiundvierzig (s. unten). Mit dieser Kulttopographie entsteht auch das Land Ägypten - die
Passage stellt sich eindeutig als Schöpfungsgeschichte dar. Der erste Ort (Hermopolis) ist auch
der Urhügel, die Handlung setzt in der Urzeit ein, der Sonnengott „erscheint in der Flut als
verborgenes Ei, ... läßt sich treiben auf der Methyer, es gab noch keine Wurzeln, die seine Matte
hätten bilden können, die Erde war im Nun” 643. Während er von Ort zu Ort reist und seine
Verkörperungen in ihren Kultorten einsetzt, entwickelt sich die Welt. Auch Schu, Tefnut und die
Neunheit bringt er erst im Verlauf dieser „Mission” hervor 644.
Die heute wohl bekannteste Geschichte zur Einrichtung der Kulttopographie, die man auch in
den Originalquellen häufig (zumindest in Anspielungen) wiederfindet, stammt aus dem zu allen
Zeiten außerordentlich populären Osirismythos:
Isis richtet für Osiris vierzehn „Gräber” ein, verteilt über ganz Ägypten, wie Diodor und Plutarch
berichten. Plutarch, in Kapitel 18 von De Iside et Osiride, ist nicht sicher, ob dort die 14 Glieder
der zerrissenen Osirisleiche liegen, oder ob Isis Kenotaphe gestiftet hat, um Seth irrezuführen.
Die Zahl vierzehn erklärt645 Plutarch (Kap. 42) als die Tage des abnehmenden Mondes. In ägyp-
tischen Quellen nimmt der Mond bis zum fünfzehnten des Monats zu, am 15. Monatstag, dem
Smd.t-Fest, ist Vollmond, und der Mond (-Gott) ist an diesem Tage „schön an Glanz” 646. Das
Horusauge wird bis zum 15. „gefüllt” und dann verletzt647, der Mondgott wird am Monatsersten
geboren und altert nach dem 15.648. Das heißt, die Ägypter haben den Mondmonat abstrahiert
und gedanklich an den dreißigtägigen Sonnenmonat angeglichen, ähnlich wie wir Heutigen und
im Gegensatz zu den Mesopotamiern, für die der Mondkalender eine viel größere praktische
Bedeutung hatte.
Die Zahl vierzehn hat vielmehr eine geographische Bedeutung: vierzehn „kanonische” Kultorte
sind gerade einer für jeden dritten der 42 Gaue Ägyptens. Die Zahl deutet also symbolisch an,
daß die Gräber des Osiris gleichmäßig über ganz Ägypten verteilt sind. Genau dies sagt ja auch
der Kontext bei Plutarch aus. Die 14 Osirisgräber entsprechen somit den 14 Kultorten des Re.
Die 14 Gräber konstituieren die klassische geographische Aufteilung Ägyptens, und zwar als
Kulttopographie, denn in der Praxis sind diese Gräber vor allem Kultzentren.
641 N. Davies, The Temple of Hibis in El-Khargeh Oasis III, T. 33; ÄHG 130.
642 Vgl. Verfasser, Die 14 Kas des Re, ZÄS (in Vorbereitung).
643 Vers 111ff (Verszählung nach Assmann).
644 Vers 124ff (Verszählung nach Assmann).
645 Genauer: er zitiert diese Erklärung als Meinung einiger Philosophen.
646 Z. B: Philae, Berlin Photo 1483 (an Osiris): Oh Mond, der am Ersten hell wird, er ist am schönsten am Fünfzehnten.
647 Z. B: Dendera (Mariette IV, 64). Horus zu Osiris: Erhebe dich auf der Himmelsbarke, beim Sehen deines Körpers
als Mond, beim Füllen des Udjatauges am 15. Monatstag;
Metternichstele vs, linkes Udjatauge: Linkes Auge, ausgerüstet mit seiner Schönheit, das umläuft (?msms) am
Monat(swechsel) und am 15. (nicht jeder Monat / „Halbmonat” - dasÜ wird ein verkürztesè-Determinativ sein).
648 Z. B: Urk 8, S. 74, § 89b: (Chons) wird empfangen am Neumond (1. Tag), er wird geboren am zweiten Monats-
tag, er altert nach dem fünfzehnten Monatstag.
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Die Einrichtung der Kulte für Osiris ist natürlich nicht die Idee des Plutarch. In der östlichen
Osiriskapelle auf dem Dach des Denderatempels wird beschrieben649, wie Horus nach seiner
Thronbesteigung als erste Amtshandlung den Totenkult für Osiris regelt. Da Osiris der proto-
typische erste Verstorbene ist, führt Horus damit auch den Totenkult an sich ein. In diesem Text,
und vielleicht aus diesem Grund, wird Osiris „Gott der Städte, Gründer der Gaue, in dessen
Schreinen die Kultbilder sind” genannt.
Im nächsten Raum der gleichen Kapelle kommt eine lange Gaugötterprozession zu Osiris. Sie
gleicht im Aufbau den Gauprozessionen, wie man sie in allen ptolemäischen Tempeln findet.
Doch während dort die Gaue von neutralen allegorischen Figuren vertreten werden, steht hier
jeweils der Hauptgott selbst für seinen Gau, und betont dies auch ausdrücklich:
Worte zu sprechen durch Gott NN, den Herrn von XX [+ weitere Titel]: „Ich komme aus XX,
ich bringe dir dein YY-Körperglied [+ weitere Grußworte]”.
Dabei wird jedem Gau eines der Osirisglieder zugeordnet, d. h. im Osirismythos, der ja hier den
Rahmen bildet, schafft Isis die Kulttopographie durch die Osirisgräber, und diese Kulttopographie
bildet ganz Ägypten, nämlich alle Gaue, wie sie dann ja in der gleichen Form auch in anderen
Tempeln ihre Gaben vor den Gott bringen. Alle 42 Gaue mit ihren Hauptgöttern sind vertreten.
Da Osiris aber nur in vierzehn Teile zerrissen wurde, werden etliche der Reliquien mehrmals
genannt. So kann er schließlich zwei Köpfe und sechs Schenkel sein eigen nennen.
Die 14 Osirisgräber in den 14 Gauen kommen auch in den Litaneien vor, die den Gott „in allen
seinen Namen” anrufen. Ich habe diese Texte S. 95ff ausführlich behandelt. Manche davon
haben einen „kulttopographischen Abschnitt”, in dem der Gott als „Herr von X, Herr von Y...”
oder „NN in X, NN in Y...” angesprochen wird. Bei Osiris sind dies in der Regel genau 14 Städte,
eingeleitet und abgeschlossen von allgemeineren geographischen Bezeichnungen wie „Osiris an
seinen Städten in Oberägypten, Osiris an seinen Städten in Unterägypten...” 650. Ähnliche Lita-
neien an andere Götter haben ebenfalls „kulttopographische Abschnitte”, wobei freilich die genaue
Zahl der Orte weniger wichtig ist.
Entsprechend wird Osiris zuweilen auch in Hymnen, die sonst keine Litaneiform aufweisen, als
der „Gott mit vielen Namen, mit heiligen Verkörperungen und verborgenen Erscheinungsformen
in den Tempeln” mit einer Liste seiner Kultorte verehrt651 - vgl. etwa ÄHG 204, 213 und 214.
Die Listen sind geographisch (mehr oder minder genau) von Norden nach Süden geordnet und
bilden so die osirianische Kulttopographie, die man sicher nicht von der Kultstiftung durch Isis
trennen darf. Im Idealfall werden vierzehn Orte aufgezählt, wobei kleine Fehler (13 Orte) häufig
sind, es kommen aber auch kurze Listen mit z. B. nur vier Orten vor.
Die „vielen Namen” des Osiris sind diverse Epitheta des Gottes selbst (damit ist also nicht
gemeint, daß er sich wie ein Schöpfer- bzw. Weltgott in anderen Göttern verkörpert).
Durch die Einrichtung der Kulttopographie erschafft Ptah im DMT das ganze Land Ägypten -
und das heißt die Welt. Er bewegt sich damit ganz im Rahmen der geläufigen ägyptischen
Weltsicht.
649 Dendera X/1, 60-63.
650 Vgl. z. B: Jan Assmann, Das Grab des Basa (TT 389) in: AV 6, Grabung im Asasif II,
siehe auch dort für Parallelen.
651 Assmann, ÄHG, Kommentar zu Nr. 204.
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5 - Die Kultordnung als Lebenswelt
scientes bonum et malum
Die Schöpfungsordnung des Ptah geht aber über die Geographie weit hinaus. Mit den Kulten
wird die ganze menschliche Lebenswelt konstituiert: Die Kultordnung wird von Ptah erdacht und
befohlen („Dieser Befehl, der aus diesem Mund heraus kam” - Herz und Zunge) und schriftlich
festgehalten (die „heiligen Texte” = md.u-nTr, Hieroglyphen). Diese Kultordnung definiert gut
und böse („macht, was geliebt und was verhaßt ist”) und regelt die Aufgaben des Einzelnen („alle
Handwerke” etc.). Letztlich funktionieren im Dienst der Götter sogar die einzelnen Körperglieder!
- Arme, Beine, alle Glieder, die Sinnesorgane sowie Herz und Zunge. Letztere werden beson-
ders hervorgehoben, da Ptah mit ihrer Hilfe die Welt eingerichtet hat. So wirkt innerhalb dieser
Weltordnung die Schöpferkraft des Ptah in Herz und Zunge aller Lebewesen weiter („Durch
Ptah haben H + Z die Macht über alle Glieder in allen Lebewesen”).
Nach der „Welteinrichtung” im DMT basiert so alles und jedes auf dem Kult, dient der Versorgung
und dem höheren Ruhm der Götter (soweit sie ihn ihren Kultbildern auf Erden anwesend gedacht
sind), alles erhält durch seine kultische Funktion einen Sinn, einen Platz in der geordneten Welt,
eine erklärbare (und damit im Rahmen eines Schöpfungsmythos erst wirkliche) Existenz. Der
Kult ist das Leben. Wie nun fügt sich diese Vorstellung in den Kontext der ägyptischen Geistes-
geschichte? Ist die „Kultordnung als Lebenswelt” nur ein marginales theoretisches Konzept der
memphitischen Theologie? Ist sie ein anerkanntes Ideal (und wenn ja, wann und wo genau)?
Oder entspricht sie realhistorischen Verhältnissen652?
Man denkt hier sogleich an die unüberschaubare Vielfalt kultischer Ge- und Verbote, der strengen
Reinheitsvorschriften der Priester, der „verhaßten” Speisen und heiligen Tiere in den verschie-
denen Städten, die Herodot und die späteren griechischen und römischen Reisenden so sehr
befremdet haben, und die auch in der heutigen Ägyptologie meist mit der Spätzeit in Verbin-
dung gebracht werden.
Tatsächlich nehmen auch in den ägyptischen Quellen die Belege in späterer Zeit zu - gemeint ist
hier natürlich nicht die eigentliche Spätzeit, sondern eine Entwicklung, die mit dem Ende des NR
beginnt und sich bis in die spätantiken ägyptisierenden Isiskulte fortsetzt.
Doch was wissen wir wirklich? Wie sicher können wir sein, daß die Quellenlage eine historische
Entwicklung wiedergibt und nicht etwa nur die Überlieferungsbedigungen (wie ja etwa auch die
erhaltenen Rechtsurkunden fast ausschließlich aus ptolemäischer Zeit stammen, ohne daß man
schließen dürfte, daß es vorher keine gegeben habe)? Wie lauten die „religiösen Lebensregeln”
de facto? Lassen sich Entwicklungslinien nachvollziehen?
Und vor allem:
Haben die Ägypter in der fraglichen Zeit (wenn sich diese überhaupt festmachen läßt) die „Kult-
ordnung als Lebenswelt” metatextuell ausgedeutet? Haben sie deren theologische Grundlagen,
deren Ursprung, Zweck und götterweltliche Verankerung hinterfragt? Steht sie auch außerhalb
des DMT im mythischen Kontext der Weltwerdung? Wie definieren die Ägypter selbst das
Verhältnis von Kult, Gesetz und allgemeinen Lebensregeln?
652 Natürlich muß ein „Ideal” zumindest theoretisch als „zu verwirklichen” denkbar sein, wurzelt also immer in der
Realität, beeinflußt aber auch seinerseits wieder die reale Geschichte (und mehr noch ihre selbstreferentiellen
Zeugnisse, mit denen der spätere Historiker arbeiten muß).
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Hier ist zunächst eine deutlichere Trennung der Begriffe notwendig:
Nicht jede religiös motivierte Lebensregel ist zwangsläufig „kultisch” im Sinne einer Einbindung
in den Kult. Im Gegenteil - hier interessieren gerade solche Regeln, die in das profane Leben - von
dem der Kult per definitionem abgetrennt ist - hineinwirken, die den „Alltag” religiös durchdringen.
Ptah im DMT richtet eindeutig zunächst nur den Kult im engeren Sinn ein - den an die Tempel
(letzlich die Kultbilder) gebundene Götterkult. Und für den Kultvollzug gelten ja grundsätzlich
strenge Verhaltensregeln, ohne daß dies per se Rückschlüsse auf das Alltagsleben zuläßt.
Dies ist das Dilemma, das Jan Assmann in Theologie und Frömmigkeit653 beschreibt: die ägyp-
tische Religion durchdringt einerseits alle Lebensbereiche, das im modernen Sinne „Profane”
gibt es streng genommen nicht, andererseits trennt sie „heilige” und „profane” Bereiche deutlich
voneinander (Assmann trennt daher folgerichtig zwei „Religionsbegriffe”: Religion im engeren
und im weiteren Sinne).
Es ist durchaus fraglich, ob man derartige Regeln, die wir heute ganz klar als „kultisch” bezeich-
nen möchten, überhaupt mit dem rituellen Tempel- bzw. Totenkult in Verbindung gebracht hat
(und diese sind es ja zunächst, die die Götter in den oben besprochenen Beispielen stiften). War
die Praxis, z. B. keinen Fisch zu essen, nicht eher Teil des „Alltags”, wenn auch religiös fundiert?
Sicher war das Leben eines Ägypters in allen seinen Bereichen religiös fundiert, und zwar zu
allen Epochen. Ausgedrückt wird diese Grundvoraussetzung im Begriff der Maat (die nicht
zwingend auf die Göttersphäre verweisen muß). Innerhalb der Maat gibt es jedoch besonders
„heilige” Bereiche. Die Kulte und Riten, Opfer und Feste sind Teil und haben Teil an der Maat,
sind aber nicht mit ihr identisch. Vor allem sind sie nicht universell, sondern zeichnen sich im
Gegenteil durch ihre genaue, eng umgrenzte Definition aus. Angemessener als von „Religion”
(ein Begriff, den das Ägyptische gar nicht kennt654) und dem „Profanen” zu sprechen, scheint es,
den Alltag dem Kult gegenüberzustellen, wobei der „Kult” per definitionem vomAlltag bewußt
und formal abgetrennt ist. Diese Voraussetzung gilt nicht nur für die ägyptische Religion, sie
scheint universal zu sein:
„Diese Forderung der Absonderung ist im Kult einschließlich der Magie und des Rechtslebens
von weit mehr als nur räumlicher und zeitlicher Art. Beinahe alle Gebräuche von Weihung und
Einweihung bringen für die Ausführenden und die Einzuweihenden künstliche Ab- und Ausson-
derungssituationen mit sich ... Der Zauberer, der Wahrsager, der Opfernde beginnt damit, daß er
seinen geweihten Raum umschreibt. Sakrament undMysterium setzen einen geweihten Platz voraus
... Auch wenn die Riten blutig, die Prüfungen der Einzuweihenden grausam, die Masken schrecken-
erregend sind, das Ganze spielt sich als Fest ab. Das ,gewöhnliche Leben’ ist stillgelegt ... Die
Ausschaltung des gewöhnlichen Lebens, der überwiegend, wenn auch nicht notwendig fröhliche
Ton der Handlung - auch das Fest kann ernst sein -, die zeitliche und räumliche Begrenztheit, ...
das sind die hauptsächlichsten gemeinsamen Züge von Spiel und [heiligem] Fest” 655.
Die Abgenzung gegen den Alltag ist demnach nicht nur ein „Schutz” des Heiligen, sondern
definiert erst das Heilige.
In Ägypten ist diese Abgrenzung deutlich zu erkennen656. Der Tempel umschreibt einen festge-
legten „Kult-Raum”. Er offenbart schon in seiner Architektur die Intention, diesen Raum von der
Alltagswelt „da draußen” abzugrenzen. Das Recht, ihn zu betreten, ist an vielfältige Bedingungen
geknüpft, vor allem an Reinigungsrituale, die den ausführenden Priester von der Alltags- in die
Kultwelt überführen und ihm klar den Anfangspunkt eines ausgegrenzten „Sonderraumes” (und
einer durch diese Eingangrituale eingeleiteten ausgegrenzten „Sonderzeit”) markieren.
653 Assmann, Ägypten, Theologie und Frömmigkeit einer frühen Hochkultur, Stuttgart 1984, S. 10f.
654 Und zwar gerade deshalb, weil es keinen wirklich „profanen” Bereich gibt, gegen den man die „Religion”
abgrenzen könnte.
655 J. Huizinga, Homo Ludens, 1983, S. 29-31 (der deutschen Ausgabe bei Rowohlt Taschenbuch 1987).
656 Vg. etwa Jan Assmann, Theologie und Frömmigkeit, S. 9ff (allgemein) und 40f (für die Tempel).
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Außerhalb des Tempels zeigt sich der Gott im Fest. An die Stelle der räumlichen Ausgrenzung
aus der Alltagswelt tritt hier eine zeitliche. Das Fest ist kein Teil des Alltags, es stellt geradezu
den eigentlichen begrifflichen Gegensatz dar - Fest ist Nicht-Alltag, Alltag ist Nicht-Fest.
Das Fest ist an einen genau definierten Zeitraum gebunden. Es hat einen Anfang und ein Ende,
die ebenso klare Grenzen gegen die Alltagswelt bilden wie eine Tempelmauer.
Kult und Alltag bilden zwei getrennte Sphären, die aber beide innerhalb der großen umfassenden
Sphäre von Maat und Religion liegen. Indem man zwischen Kult und Alltag trennt, statt zwischen
Religion und Profanität, löst sich das oben beschriebene Dilemma des „Profanen”.
Es ist signifikant, daß Johan Huizinga hier neben dem Kult (sowie Spiel und Magie) auch das
Rechtsleben nennt. Wir haben bereits gesehen (S. 235ff), daß in Ägypten Kult und Gesetz (hp)
oft zusammen auftreten oder gar synonym gebraucht werden (zumindest in den Entstehungs-
mythen), und hier interessiert ja gerade das Verhältnis von Kultordnung und Lebensregeln. Der
Kult (in Tempel und Fest), gerichtliche Prozesse, Spiele und einige andere Aktionen konstitu-
ieren Sonderzeiten, die vomAlltag durch genau definierten und häufig formelhaften Anfang und
Abschluß klar abgegrenzt und häufig auch räumlich an einen genau umgrenzten Raum gebunden
sind, und die auf der Übereinkunft basieren, daß hier und jetzt die Sonderzeit mit ihren Regeln
herrscht und die Regeln des Alltags außer Kraft gesetzt sind. Diese Sonderzeiten sind immer in
ihremAblauf stark rituell gebunden. Man kann sogar diese bewußte Abgrenzung vomAlltag
geradezu als konstitutives Merkmal des Rituals begreifen und Rituale generell als „Sonderzeiten”
im Gegensatz zumAlltag definieren (ohne hier näher auf das durchaus kontroverse Problem des
Ritualbegriffs657 eingehen zu wollen). Wir wissen zwar nur wenig über den Ablauf von Prozessen
im klasischen Ägypten658, doch gibt es keinen Grund gerade hier eine Ausnahme des interkul-
turell fast ausnahmslos anzutreffenden Standards anzunehmen. Wir wissen jedenfalls, daß die
Knb.t in der Regel an Tempel angegliedert und (nach dem Dekret des Haremhab) großteils mit
Priestern besetzt war. Rechtsprechung war immer ein Herstellen der oder Dienst an der Maat659,
und so darf man sich einen Prozeß sicher als nicht im strengen Sinne kultisch, aber doch rituell
gebunden vorstellen660.
Jan Assmann trennt in Herrschaft und Heil661 zwischen Kult und Recht als zwei komplemen-
tären, sich ergänzenden, aber deutlich voneinander geschiedenen Bereichen, ausgehend von den
Aufgaben des Königs662:
den Menschen Recht zu sprechen ( ) und die Götter zufriedenzustellen:
die Maat zu verwirklichen und die Isfet zu vertreiben
Er gibt den Göttern Gottesopfer
und den Toten Totenopfer
KultRecht
wDA
657 Obwohl die Ritualforschung gegenwärtig große Fortschritte macht, ist die Definition dessen, was man als Ritual zu
fassen habe, noch immer schwankend. Vgl. etwa: Forum Ritualdynamik I (insbesondere S. 14 f), Heidelberg 2003.
658 Obwohl viele rechtsverbindliche Urkunden (Verträge) und einige andere juristische Dokumente erhalten sind, ist
über den eigentlichen Verlauf von Prozessen fast nichts bekannt. Die wenigen erhaltenen Protokolle (Grabräu-
berpapyri) halten nur Aussagen und Untersuchungsergebnisse fest. Die Schilderungen des mythischen Prozesses
zwischen Horus und Seth lassen sich (mit ihren häufigen Ortswechseln und den eingeschobenen Kämpfen und
anderen Aktionen) nur sehr mittelbar auf reale Prozesse übertragen.
659 Vgl. etwa E. Otto, Prolegomena zur Frage der Gesetzgebung und Rechtsprechung in Ägypten, in: MDAIK 14,
S. 150 ff; ausführlicher: Jan Assmann, Maat, München 1990, S. 137.
660 Allgemein vom „Heiligen” als dem Nicht-Alltäglichen vgl. auch: J. Assmann, T. Sundermeier (Hg.), Das Fest
und das Heilige, Gütersloh 1991.
661 Herrschaft und Heil (München 2000), S. 40ff.
662 Das Zitat stammt aus dem Text vom König als Sonnenpriester, vgl. Jan Assmann in: ADAIK 7.
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Das „Recht” steht dabei dem Kult in ähnlicher Weise gegenüber wie der „Alltag”. Beide dürfen
jedoch nicht verwechselt werden. Tempel und Fest grenzen den Kult gegen den Alltag ab, aber
gewiß nicht gegen das „Recht”. Die Rechtsprechung hat, wie der Kult, einen eigenen, genau
umschriebenen räumlichen und zeitlichen Bereich. Sie ist kein Teil des „Alltags”. Bei Assmann
gehört der Alltag nicht zum Thema, aber natürlich existiert er als die große „Normalzeit” neben
Kult, Recht und weiteren möglichen „Sonderzeiten” innerhalb der Maat.
Der Ägypter trennt also zwischen Kult und Rechtsprechung, die er unter dem Begriff „wDA” faßt
und in ihrer Praxis mit bestimmten Vorstellungen verbindet: Eintreten für die Witwen und Waisen,
Rettung des Schwachen aus der Hand des Starken etc. Das „Gesetz” hp dagegen scheint eher
ein allgemeiner Begriff zu sein (vielleicht besser mit „Regel” zu übersetzen) und sich auf Kult,
Strafrecht und (nicht staatlich forcierte) Lebensregeln gleichermaßen zu erstrecken, wobei die
kultischen Regeln oft als hp n ra-pr (oder ähnlich) - „Gesetz des Tempels” spezifiziert werden663.
Dies fügt sich gut in die von E. Otto erarbeitete Begriffsbestimmung664:
„Nach all dem muß man in dem Terminus hp die Bezeichnung für allgemein gültige, vom König
(oder einem Gott) erlassene ... Regeln sehen... ...Unter hp sind ,Gesetze’ zu verstehen, die auf
eine Mehrzahl gleicher ... Tatbestände anwendbar sind; als ihr Urheber wird der König genannt
... Der wD-njSut, immer notwendig unter dem Namen eines bestimmten Königs, regelt einen
Sonderfall und ist zunächst nur auf diesen anwendbar”.
Auch in den Stiftungsmythen S. 235 wird ja hp oft neben dem Kult genannt. Dagegen jedoch
R. Meyer665, der den hp.w die spezifisch „priesterlichen” Scr.u gegenüberstellt. Diese sind auf
jeden Fall von einem Gott vermittelt, scheinen aber (zumindest in den von Meyer angeführten
Beispielen) eher praktische Lebensweisheiten als spezifisch „kultische” Gebote zu sein. In den
Quellen wird betont, wie die Beachung der Scr.u zu Erfolg im Leben verhilft. Eher als den
biblischen torot, mit denen Meyer sie vergleicht, entsprechen sie den Sprüchen Salomonis.
hp.w sind die allgemeinverbindlichen, heilig gehaltenen, festgeschriebenen, auf die Maat gegrün-
deten und oft von einem Gott erlassenen Regeln, nach denen sich der Mensch in allen Lebenslagen
richten kann. Solche Regeln gibt es im Kult und im „Alltag”. Auch hp ist ein Überbegriff und
sagt als solcher über das jeweilige Verwendungsgebiet noch nichts aus. Ein hp ist der Einzelfall
des allgemeinen Prinzips Maat. Man könnte die hp.w sozusagen als Partikel der Maat auffassen
(was sich freilich in den Originalquellen so explizit sicher nicht finden läßt). Dem entsprechend
fallen auch die (vor allem aus der Spätzeit) bekannten „kultischen” Lebensregeln, Speisegebote
etc., ebenso wie entsprechende vielleicht nicht ganz so dominante Systeme klassischer Zeit (die
Datierungsfrage wäre noch zu stellen), unter den hp-Begriff. Sie gehören zur Alltagsseite der
Maat. Durch die hp.u regelt die Maat Kultbetrieb undAlltag.
663 Z. B.: Grab des Rechmire, Urk. IV, 31151; Beiname des Nebked in seinem Totenbuch (Naville Pe); Deir el-
Bahari, Urk IV, 352.
664 Prolegomena zur Frage der Gesetzgebung, MDAIK 14, S. 150ff (Zitate S.152, 155). Otto betont noch, daß ein hp
immer einen konkreten Sachverhalt regelt. Meine Verbindung von wD - „Anordnung” und wDA - „Entscheidung”
ist vielleicht etymologisch unkorrekt, wurde aber von den stets in Homonymen denkenden Ägyptern sicher so
gesehen.
665 Meyer, Kapitel X.4 Anfang.
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- Für die besondere Situation des Tempel- und Grabkultes galten schon immer besondere
Bedingungen, darunter vielerlei Reinheitsgebote, Speisetabus und Verhaltensregeln.
- Der Alltag wird von vielerlei allgemeinen sozialen Regeln bestimmt. Der klassische Ort dieser
Regeln sind die Lebenslehren. Man darf wohl annehmen, daß auch die einzelnen Sätze der Leh-
ren unter den Begriff hp.w - „Regeln” fielen. Sicherheit ist hierüber nicht zu gewinnen - in den
Texten selbst wird kein Name für die Lehrsätze genannt (Ptahhotep spricht immerhin in seiner
fünften Maxime von den „hp.w n m.t”, die insbesondere ein höherer Beamter beachten sollte,
und zu denen sicher auch die von ihm selbst vertretenen Prinzipien zählen). Spezifisch religiöse
Gebote gehören nicht zum klassischen Bestand der Lehren, nehmen aber seit dem NR immer
mehr Raum ein.
- Daß die Rechtsprechung Teil der Umsetzung von Maat und der hp.w ist, muß nicht weiter
erklärt werden.
- Unter „religiösen Lebensregeln” verstehe ich hier die oben erwähnten Ge- und Verbote, die im
(spätzeitlichen) Ägypten das Alltagsleben so auffällig durchdringen. Die Ägypter haben diese
vor allem als typische Merkmale der Städte und Gaue aufgefaßt, in denen sie jeweils galten,
und so stellen geographische Listen die Hauptquellen dar. Der Begriff soll hier jedoch nicht auf
diesen Kontext beschränkt werden, sondern möglichst offen bleiben und alle - im weitesten
Sinne - religiös motivierten Regeln bezeichnen, die den Bereich des eigentlichen Kultrituals
verlassen haben und in den Alltag hineinwirken.
Hier interessieren besonders die eigentlichen Kultvorschriften und die zuletzt genannten „reli-
giösen Lebensregeln”. Im DMT erläßt Ptah die Kultvorschriften, dann - und offenbar daraus -
entstehen die Lebensregeln: „dieses Wort (die Kulttexte) bestimmt Gut und Böse und ist der
Grund aller Tätigkeiten des Menschen”.
Während der Alltag naturgemäß unspezifisch ist, bilden eigentliche Gesetze und Kultvorschriften
wohldefinierte Corpora, die in kanonisierten Texten festgehalten sind. Zumindest für die Kulte
ist eine Reihe solcher Texte erhalten.
Nach dieser notwendigen Begriffsbestimmung können wir nun zur eigentlichen Fragestellung
weitergehen, wie sich Kult und „religiöse Lebensregeln” in den Originalquellen darstellen und
ob sich eine Verbindung zwischen beiden bzw. eine Abhängigkeit oder Entwicklung erkennen
läßt.
Diese Frage ist nicht neu und wir können auf hervorragende vorhandene Untersuchungen zu-
rückgreifen. Da das ägyptische „loi sacre” eine sehr umfangreiche Thematik bildet, die hier, im
Rahmen einer Untersuchung des DMT, keinesfalls angemessen behandelt werden kann (und
dann auch sehr weit vom eigentlichen Thema wegführen würde), ist es gut, für tiefergehende
Details auf die einschlägigen Arbeiten verweisen zu können. Hier sei vor allem genannt: Robert
Meyer, Vom könig- zum gottgeleiteten Menschen666, das - über seine eigenen Qualitäten hinaus -
auch den bis dahin gewonnen Erkenntnisstand in sich faßt.
666 Dissertation Heidelberg 1994 (vgl. Abkürzungsverzeichnis S.6), nur auf Microfiche publiziert (die Veröffent-
lichung in den Ma’at Monographien ist geplant). Der erste Teil scheint mir allerdings problematisch - die
Religionssoziologie Max Webers läßt sich auf Ägypten nicht ohne Gewalt anwenden.
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Über die Reinheitsgebote des eigentlichen Kultes, also diejenigen, die ein Priester zum Betreten
des Tempels und zur Durchführung eines Rituals zu erfüllen hatte, sind wir recht gut informiert.
Auch hier sind die Quellen - jedenfalls solche, die explizit Regeln auflisten - allesamt spät. Den
locus classicus bilden die ptolemäischen Tempeltortexte.
Es liegt auf der Hand, daß es solche Vorschriften gegeben haben muß, seit es überhaupt kultische
Rituale gab, und einige ältere Stellen geben durchaus positive Hinweise: So nennt der Verstorbene
im negativen Sündenbekenntnis667 neben vielem anderen auch eindeutige Kultvorschriften668, die
er nicht verletzt hat - er hat nicht von den Opferspeisen genommen und im Tempel keine Unzucht
getrieben, er hat keine Opfer versäumt, keine Prozession aufgehalten etc. Schon imAR (und bis
in die späteste Zeit) warnt der Grabherr in den Anreden an die Lebenden mit massiven Drohungen
davor, sein Grab in „unreinem” Zustand zu betreten. Dies impliziert einen durch irgendwelche
Vorschriften definierten Reinheitszustand - und läßt sich sicher auch auf den Götterkult über-
tragen669. Es ist bemerkenswert, daß in diesen Quellen die kultischen Gebote unvermittelt unter
anderen, eher den „Alltag” betreffenden Lebensregeln stehen. Soweit es sich erkennen läßt,
handelt es sich eher um Forderungen nach allgemeiner Pietät und Wohlverhalten, weniger um
einen Katalog spezifischer Gebote, wie wir sie etwa in den ptolemäischen Tempeln finden.
Letztere muß es - im engeren Kultbereich - natürlich auch gegeben haben, aber sie waren nicht
so relevant - oder so umfangreich - daß man sie an öffentlichen Stellen hätte festhalten müssen.
Selbst wenn die Tempel des NR insgesamt weniger Textmaterial enthalten als ihre ptolemäischen
Gegenstücke, so wurden doch für den Anbringungsort so relevante Texte, wie es eine etwaige
„Anleitung für den Eintretenden” an einer Tür wäre, in jedem Falle aufgezeichnet.
Auf der anderen Seite sind die Lehren (Sba.u), also die typischen Texte zu den Regeln des Alltags,
bereits seit demAR belegt670. Hier läßt sich eine bemerkenswerte Entwicklung beobachten:
Während die „klassischen” Lehren des AR und MR ausschließlich lebenspraktische Anleitungen
geben und diese auch mit dem zu erwartenden praktischen Erfolg motivieren, halten seit dem
NR mehr und mehr „fromme” Regeln Einzug - vor allem werden sie und auch die mehr weltli-
chen Grundsätze mit dem Hinweis auf den Willen Gottes begründet (dieses Phänomen ist gut
bekannt. Ich werde hier nicht näher darauf eingehen und mich auf die Aspekte beschränken, die
für die hier angestellte Untersuchung notwendig sind). In den „späten” Lehren stehen religiös
motivierte Gebote neben rein weltlichen - genau wie z. B. auch im negativen Sündenbekenntnis.
Und ebenso wie dort handelt es sich meist nicht um explizite „Regeln”, sondern eher um Forde-
rungen nach allgemeiner „Frömmigkeit” (z. B. Ani: „Feiere das Fest deines Gottes... ...Erhebe
deine Stimme nicht im Haus Gottes, denn Lärm ist ihm ein Greuel”). Der Grund dafür ist offenbar,
daß die Lehren nicht regional gebunden sind, sie spiegeln nicht die Verhältnisse eines bestimmten
Ortes bzw. den Kult eines (Stadt-) Gottes (dies ist jedenfall die Intention, auch wenn sich im
Einzelfall Indizien für die Herkunft finden lassen) - im Gegensatz zu den Tempeltortexten und den
Kultregeln im allgemeinen, die für einen Gott und Kultort spezifisch sind. Die Enticklung der
Lehren zu mehr religiösen Motiven findet historisch grosso modo parallel zu der des negativen
Sündenbekenntnisses statt: Der früheste Beleg für die „Liste B” findet sich meines Wissens auf
Pap. Louvre 3245 (Urk. IV 130ff) aus der Zeit des späten Thutmosis I.’, das vollständige negative
Sündenbekenntnis (Liste A und B), ist erstmals im Grab des Amenemhet aus der Zeit Thutmosis
III.’ (TT 82) belegt. Beide Entwicklungen lassen sich nur im Zusammenhhang eines allgemeinen
Phänomens verstehen, das sich am besten als „Frömmigkeit” umschreiben läßt.
667 Dazu auch R. Grieshammer, Zum „Sitz im Leben” des negativen Sündenbekenntnisses, in: ZDMG Suppl. II, S.19ff.
668 Und zwar überwiegend in „Liste A”. Daraus darf man aber nicht folgern, daß diese - und nur diese - auf eine
tatsächliche Kultsituation zurückgeht (Meyer, Kapitel IX.3). Sowohl in Liste A als auch in Liste B stehen
„kultische” Gebote neben solchen zur allgemeinen Lebensführung.
669 In eingen Fällen wird sogar explizit auf die im Tempelkult verlangte Reinheit angespielt. R. Meyer zitiert ein
Beispiel und verweist auf drei weitere (Meyer, Kapitel X.1).
670 Auch wenn man die Verfasserschaft etwa des Ptahhotep oder Djedefhor anzweifeln kann, so spiegeln die
frühen Lehren doch klar die Realitäten des AR wieder.
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Die verschiedenen Quellen der sogenannten „Persönlichen Frömmigkeit” (auf die hier im Detail
einzugehen nicht der Ort ist671) sind seit der frühen bis mittleren 18. Dynastie belegt672. Daß die
späteste 18. und die19. Dynastie so dominant erscheinen, liegt hauptsächlich an den Überlie-
ferungsbedingungen, denn die wichtigste Quelle ist Deir el-Medine. Die in der Ägyptologie
gewöhnlich unter diesem Begriff gefaßten Phänomene sind nur ein Ausdruck einer neuen „Fröm-
migkeit” 673 die sich im NR entwickelt. Die „religiösen” Motive des negativen Sündenbekenntnises
und der Lebenslehren gehören ebenso dazu wie die deutlich „persönlichen” Formulierungen, die
sich in zahlreichen zeitgenössischen Texten finden - Grabbiographien, selbst Briefen und so „offi-
ziellen”674Texten wie Hymnen. Realpolitische Taten wie Feldzüge vollbringt der König seit dem
NR imAuftrag (Thutmosis III.) und mit tätiger Hilfe (Ramses II.) des Gottes Amun. Man nimmt
das Leben immer mehr von Gott bestimmt wahr. Mit dem Gottesstaat der 20. Dynastie wird die
„Religion im Alltag” von einemAspekt des ägyptischen Lebens zum beherrschenden Modell.
Einen sehr guten Überblick bietet Assmann, Sinngeschichte675, auf den hier verwiesen sei.
„Der Begriff der ’Frömmigkeit’ umfaßt in seiner ganzen Breite eine Vielfalt menschlicher Ope-
rationen, die entweder kognitiver, affektiver oder auch lebensmethodischer Art sein können und
darüberhinaus auch noch in beliebiger Kombination miteinander aufzutreten vermögen. Immer
liegt ihr jedoch eine Partnerschaftskonstellation zugrunde, in welcher der ’Fromme’ eine be-
stimmte Form der Gottesnähe unmittelbar und bewußt erlebt, um sich daraufhin als Subjekt
einer freiwilligen Hinwendung zu Gott zu entdecken” (Meyer, Kapitel VIII.3).
In früheren Zeiten - und neben dieser Frömmigkeit auch weiterhin - sind es keineswegs „Glaube”
oder persönliche „Hingabe”, die ein ägyptischer Gott braucht und schätzt, sondern ausschließlich
der Kult, das Opfer und das Ritual, er verlangt vom Menschen, um mit Assmann zu sprechen,
keine Orthodoxie, sondern „Orthopraxie”. Die „Frömmigkeit” des NR fällt deutlich aus dem
Rahmen der klassischen Form ägyptischer religiöser Praxis, auch wenn sie sicher kein „Gegen-
modell” zu letzterer darstellt, sondern sie vielmehr ergänzt.
Diese dynamische Entwicklung läßt sich nicht begreifen ohne die entsprechenden Veränderungen,
die die theologischen Inhalte gleichzeitig durchmachen: Die sogenannte „neue Sonnentheologie”,
die Jan Assmann in Re und Amun676 herausgearbeitet und mit diesem Namen belegt hat. Der
Sonnengott wird nicht mehr als personhafte Gottheit in einer „Sphäre der Seinigen” aufgefaßt,
sondern er offenbart sich in der Sonne als Gestirn. Als solche ist er „einsam”, den Menschen (und
allen irdischen Geschöpfen) wendet er sich im Licht zu (mit allen Implikationen die das erhellende,
offenbarende und lebenspendende Licht mit in sich trägt). Im Licht wirkt eine direkte Beziehung
von Schöpfer und Schöpfung und ruft in letzterer eine „kreatürliche Resposition” 677 hervor. Dies
ist noch keine „innerliche” Bindung des Einzelnen an Gott, aber die Vorraussetzungen für eine
eigene Wahrnehmung des Gottes als einem „nahen” (weil trotz der stets betonten Ferne im Licht
anwesenden) Gegenüber sind nun gegeben678. Die „Frömmigkeit” in ihren verschiedenen Formen
zeigt sich so nicht nur empirisch, sondern auch ursächlich als Entwicklung der 18. Dynastie.
671 Gemeint ist hier die „Persönliche Frömmigkeit” im weiteren Sinne, wie sie etwa H. Brunner in LÄ IV, Kol. 951ff,
versteht, also nicht nur die als göttliche „Machterweise” verkündeten Glücks- und Unglücksfälle, die oft mit
diesem Begriff gleichgesetzt werden, und die freilich eine wichtige, aber eben nicht die einzige Quelle zur Per-
sönlichen Frömmigkeit darstellen. Vgl. Brunner a. a. O., Jan Assmann, Sinngeschichte S. 259ff, Meyer, Kapitel
IX.2, G. Posener, La piété personelle avant l’âge Amarnien, in: RdE 27, S. 195ff.
672 Z. B. wird in TT 75 (Davies, The tombs of two Officials of Thutmosis the fourth, TTS 3, T. 12) eine Statue
(König trägt Idol) als „Mencheprure (und) Amun, der die Gebete erhört” bezeichnet. Spätestens seit Ameno-
phis IV. ist die „Persönliche Frömmigkeit” im engeren Sinne belegt (Posener a. a. O.).
673 Jan Assmann, Weisheit, Loyalismus und Frömmigkeit, in: E. Hornung, O. Keel (Hrs.), Studien zu
altägyptischen Lebenslehren, 1979, S. 12ff; Meyer, Kapitel VIII.3 Anfang.
675 Jan Assmann, Ägypten - Eine Sinngeschichte, München 1996.
676 OBO 51, Freiburg / Schweiz 1983, vgl. vor allem S. 96ff.
677 Assmann, Re und Amun, S. 126.
678 Assmann, a. a. O., S. 125-132.
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Auch die Ägypter selbst haben diese Frömmigkeit als eine distinkte Idee erkannt und mit
eigenen Begriffen bezeichnet. Die wichtigsten sind:
- Auf dem Wasser des Gottes zu sein, ein Ausdruck allgemeiner Abhängigkeit, der auch von
zwischenmenschlichen Klientelverhältnissen gebraucht wird679.
- Den Gott in sein Herz zu geben, eine Wendung, die vorher praktisch ausschließlich auf den
König bezogen wurde. Dies ist bei weitem die wichtigste und für die Phänomene der hier
besprochenen „Frömmigkeit” typischste Bezeichnung.
Das Herz ist der Sitz des Willens (so sehr, daß jb - „Herz” seit dem MR wie ein Verbum „wollen”
gebraucht werden kann). Nachdem in der ersten Zwischenzeit das Vertrauen in die Zentralgewalt
erschüttert wurde (und, wie in den Gaufürstengräbern, das Individuum seine Stärken entdeckt),
vollzieht sich der Übergang, mit den Worten Jan Assmanns680, „vom königs- zum herzgeleiteten”
Menschen, d. h. zu einem, der seinem eigenen Willen folgt. Wer also den Gott „in sein Herz gibt”,
der macht ihn zum Antrieb seines Wollens und damit auch Handelns. So kann R.Meyer sein Werk
„Vom könig- zum gottgeleiteten Menschen” nennen. Freilich ersetzt der „gottgeleitete” Mensch
nicht den „herzgeleiteten” des MR, sondern der Gott wirkt durch das Herz auf den Menschen. Der
Gott wendet sich dem Menschen, der ihn in sein Herz gegeben hat, persönlich zu und gewährt ihm
Schutz und Leitung (wie viele Texte betonen - vgl. Jan Assmann, a. a. O.). Auch beim negativen
Sündenbekenntnis ist das Herz der Sitz des Bewußtseins von Schuld und Unschuld. Eine aus-
führliche Untersuchung des „ins Herz gesetzten” Gottes bietet wieder R. Meyer (Kap. VIII.3).
Die hier beschriebene Frömmigkeit läßt sich zusammenfassen als die innere Hinwendung des
Einzelnen zu Gott und die Bereitschaft (z. B. in den Lebenslehren), sein Leben - auch und gerade
seinen Alltag - auf Gott auszurichten. Es liegt nun nahe, anzunehmen, daß sich aus dieser „Fröm-
migkeit” letztlich die „religiösen Lebensregeln” der Spätzeit entwickelt haben. Sicher haben wir
hier eine der Quellen vor uns, aus denen sich diese Regeln speisen. Ohne die Frömmigkeit der
18. und 19. Dynastie wäre eine religiöse Durchdringung des Alltags wie in der Spätzeit nicht
denkbar. Doch die Entwicklung verläuft nicht geradlinig vom einen zum anderen. Die „religiösen
Lebensregeln” können ihren Ursprung im Kultritual nicht verleugnen. Es handelt sich - ganz
anders als die allgemein „moralischen” Forderungen der Frömmigkeit - um konkrete, einzele
Regeln, um Nahrungs- Kleidungs- und Reinheitstabus, die zudem örtlich gebunden sind.
Um die Entwicklung - die also offenbar etwas komplexer verläuft - nachvollziehen zu können,
müssen zunächst noch die Quellen zu den „religiösen Lebensregeln” betrachtet werden.
Am deutlichsten sind hier die griechischen und lateinischen Autoren, die eigentliche Grundlage
für das ägyptologische Bild von der „regelfrohen” Spätzeit:
Schon Herodot, II 37, verdeutlicht seine berühmte Sentenz, die Ägypter seien „unermeßlich fromm,
mehr als alle anderen Nationen” ausdrücklich mit einer Liste der religiösen Lebensregeln, die sie
befolgen - vor allem Reinheits-, Nahrungs- und Kleidergebote. Dabei erscheinen die strengeren
Regeln der Priester als Erweiterung der allgemeinen: „die Ägypter säen keine Bohnen in ihrem
Land, wenn (doch) welche wachsen, so essen sie sie weder roh noch gekocht, die Priester können
nicht einmal ertragen, sie zu sehen”. Herodot berichtet auch, daß die Ägypter nicht mit Ausländern
zusammen essen, ja nicht einmal „das Messer eines Griechen” benutzen dürfen, um sich nicht
etwa mit etwas Unreinem zu infizieren. Für diesen Brauch findet sich eine weitere external
evidence in der biblischen Josephsgeschichte681, und bei Platon, Gesetze XII.
Plutarch, De Iside 4-8, bespricht eine ganze Reihe von konkreten Geboten und versucht jeweils
eine symbolische Erklärung, die seinem griechischen Rationalismus genügt. Auch hier erscheinen
kultische (priesterliche) Gebote als Erweiterung derjenigen, die für alle Menschen gelten, z. B.:
„Weiter enthalten sich alle der Seefische, von den anderen Fischen aber nicht aller, sondern nur
gewisser... [es folgen Beispiele] ... Die Priester dagegen enthalten sich überhaupt aller Fische...”.
679 Dies ist natürlich stark vereinfacht, kann aber hier genügen.
680 J. Assmann, Zur Geschichte des Herzens, in: Die Erfindung des inneren Menschen, Gütersloh 1993, S. 95f.
681 1. Mose, 43, 34. Überhaupt entspricht das biblische Ägyptenbild spätzeitlichen Verhältnissen.
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Die verschiedenen Nahrungstabus, die die Griechen so sehr faszinierten, lassen sich am ehesten
mit bu.t - „Abscheu” ins Ägyptische übertragen. In Tempeltexten682, wie im Sanktuar von Edfu,
findet man Listen, die alle Gaue mit ihren Nomina sacra aufzählen und dabei jeweils auch das
bu.t des Gaues wiedergeben - d. h. die verbotene Speise. Dies sind (mit dem Papyrus Dodgeson,
der die Bestrafung einer bu.t-Übertretung schildert683) die einzigen bekannten ägyptischen
Quellen684. Neuerdings werden die Listen von einigen Autoren eher auf das beschränkte Gebiet
der jeweiligen heiligen Haine bzw. Osirisgräber als auf die gesamten Gaue bezogen685 (was man
dann konsequent auch für die bu.ut annehmen müßte).
Ansonsten kennen wir aus ägyptischen Quellen religiös motivierte und dabei klare, situations-
spezifische Regeln praktisch ausschließlich für den eigentlichen Tempelkult. Die Lebenslehren
sind hierin, wie bereits S. 263) festgestellt, eher unspezifisch. Wenn es so etwas wie schriftlich
kodifizierte „religiöse Lebensregeln” für den Alltag überhaupt gab, dann ist die Chance gering,
solche Texte, die ja archäologisch dem Siedlungskontext angehören würden, unversehrt zu finden.
Pi(anch)i wird vor Betreten des Benben-Hauses in Heliopolis im See gebadet und mit Blumen
ausstaffiert und muß sich in Memphis erst im pr-dua.t reinigen. Und wenn er sich weigert, seine
heilige Person den unbeschnittenen(?686) und fischessenden Deltafürsten zu zeigen, dann läßt
sich gar nicht sicher entscheiden, welcher Sphäre diese Regeln angehören. Wir befinden uns an
einem Schnittpunkt zwischen Kult und Alltag, wie ja der König immer der Mittler zwischen
Göttern und Menschen ist.
Locus classicus für die kultischen Regeln sind jedoch die schon erwähnten ptolemäischen Tür-
inschriften, die in allen größeren Tempeln erhalten sind: Edfu, Dendera, Kom Ombo und Philae687.
Diese Texte stellen die kultischen Bedingungen für das Betreten bestimmter Räume im Tempel
vor. Dabei handelt es sich immer um Verbote, aufgezählt werden nur Vergehen, die der Kandidat
nicht begangen haben darf. Dies geschieht in zweierlei Form: An den eintretenden Priester gerich-
tete negative Imperative, und dem Priester selbst in den Mund gelegte Versicherungen, die Gebote
nicht übertreten zu haben. Letztere ähneln naturgemäß stark dem „negativen Sündenbekenntnis”
aus dem Totenbuch, das auch sicher mit ihnen verwandt ist (mehr dazu auf S. 268).
Diese Texte sind aus einer eigenen Tradition erwachsen. Vorläufer finden sich schon im „Spruch
zum Eintreten in den Tempel” in Abydos und im Berliner Amunsritual688.
Auch das „Buch vom Tempel”, das unter anderem ausführliche Priesterregeln enthält, wird hier
sicher viele neue Erkenntnisse bringen (und neue Fragen aufwerfen), wenn die Veröffentlichung
durch J. Quack abgeschlossen ist.
682 Eine einzige entsprechende Quelle für den 18. oberägyptischen Gau ist auf Papyrus erhalten (Pap. Jumilac, vgl.
P. Montet in: Les Sagesses du Proche Orient Ancien [Kolloquium Straßburg], Paris 1963, S. 53ff).
683 Der Pap. Dodgeson kann als Quelle an die Listen angeschlossen werden, d. h. die oben im Folgenden geschilderten
Unsicherheiten betreffen ihn entsprechend ebenso.
684 Vereinzelte Belege für (nicht „bu.t” genannte) Speiseverbote gibt es allerdings schon früher.
685 C. J. Martin, The Child Born in Elephantine - Papyrus Dodegson Revisited, in: EVO 17, 199ff.
S. Cauville, Les chapelles osiriennes, Commentaire, BdE 118, S. 53: „Quand ils sont ophiocéphales, ils portent
le nom du serpent sacré local tel qu’il est nommé par la liste canonique d’Edfou (sauf pour le nome arabique):
– nome tentyrite: sa Ht-Hr = Edfou I, 339, 4; – nome arsinoite: pr m tp = Edfou I, 343, 13; – nome saite: sa it.f
= Edfou I, 331, 9. À l’instar de ces agathodémons serpents, dont on sait qu’ils sont les «âmes vivantes des dieux«
protecteurs du nome et les garants de la fécondité ces diverses entités sont sans doute des émanations locales
appelées à protéger Osiris”. (Für diesen Hinweis habe ich Holger Rotsch zu danken).
686 Das betreffende Wort AmA bezeichnet in jedem Fall eine Art der kultischen Unreinheitaus dem Umfeld der Ge-
schlechtlichkeit, es gibt jedoch gute Gründe, zu bezweifeln, daß es gerade um (fehlende) Beschneidung geht.
Dazu zuletzt E. Feucht, PharaonischeBeschneidung, in: Ägypten - Tempel der gesamtenWelt (FSAssmann),
Leiden 2003, S. 81, und: Noch einmal zu AmA auf der Piachistele, in: jn.t Dr.u (FS Junge), Göttingen 2006.
687 H. W. Fairman in: MDAIK 16, s. 86ff. Philae: H. Junker in: An Bi 12, S. 151ff. Auch: R. Grieshammer in:
ZDMG Suppl. 2, S. 22.
688 E. Otto, Gott und Mensch, Heidelberg 1964, S. 67f.
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Auch in den Türinschriften fällt auf, daß neben den eigentlich kultischen Reinheitsgeboten weite-
re Regeln stehen, die in den Alltag hineinwirken: Nicht töten, nicht falsch wiegen, nicht parteiisch
oder bestechlich sein etc. Allgemeine moralische Integrität des Priesters ist ebenso Bedingung
für die kultische Reinheit wie die Einhaltung der göttlichen Tabus. Diese Regeln sind notwendig
eher unspezifisch und überregional und stehen - auch im Einzelnen - dem negativen Sündenbe-
kenntnis sehr nahe. Es sind nicht diese Gebote, die den Griechen als alles bestimmende religiös
motivierte Lebensregeln bei den Ägyptern auffielen, sondern die spezifisch kultischen, die in
dieser From im negativen Bekenntnis und den Lehren nicht auftauchen. Dennoch läßt sich hier
ein Traditionsweg finden, den vielleicht auch die kultischen Regeln genommen haben.
Eine weitere Paralle ist der Priestereid, der in griechischer Sprache auf einem Papyrus aus
Oxyrhynchos689 überliefert ist. Vor der Priesterweihe muß der Novize schwören, bestimmte
Verbote bisher nicht übertreten zu haben und in Zukunft nicht zu übertreten. Hier finden sich
nun kaum Lebensregeln für den Alltag, sondern fast ausschließlich echte priesterliche Rein-
heitsgebote, darunter auch solche, die wir aus den griechisch-römischen690 Quellen kennen:
„Ich werde nicht essen, was den Priestern verboten ist.
Ich werde nicht mit dem Meser schneiden...
Ich werde weder essen noch trinken, was verboten ist...
...ich werde keine Schafswolle berühren.
Ich werde kein Messer anfassen bis zum Tag meines Todes”.
Interessant ist das Verbot eines Messers, das Herodot möglicherweise als Angst vor den
„unreinen” Ausländern mißverstanden hat.
Aber lassen sich solche rein priesterlichen, ortskultspezifischen Regeln nun mit den „religiösen
Lebensregeln” des Alltags verbinden? Dies ist ja letztlich die hier interessierende Fragestellung,
denn der Mythos des DMT stellt diesen Zusammenhang her. Ziehen wir die griechisch-römischen
Quellen hinzu, dann ist die Antwort ein klares „Ja”:
Die von den kultischen Aufgaben her diktierten Lebensregeln der Priester werden als bloße Er-
weiterung der Regeln beschrieben, die den Alltag der Laien bestimmen. Grundsätzlich handelt
es sich bei beiden um das gleiche Phänomen, sie sind von einer „Natur”. Diese Beschreibungen
beruhen auf eigener (z. B. Herodot) oder vermittelter (z. B. Diodor) Beobachtung und vor allem
auf den Darstellungen ägyptischer Gewährsleute (häufig als „Priester” spezifiziert). Sie dürfen
also cum grano salis als dem ägyptischen Selbstbild der Zeit ziemlich getreu gewertet werden.
Dabei lassen die Texte völlig offen, ob sich die alltäglichen Regeln aus den priesterlichen ent-
wickelt haben oder umgekehrt. Wahrscheinlich nahmen die griechischen Autoren an, daß die
ägyptischen Lebensregeln als Ganzes in der vorliegenden Form gestiftet wurden (von einem
Gott oder Kulturheros, vgl. S. 235ff). Aus ägyptischer Sicht stellt sich diese Frage in anderer
Form. Setzen wir einmal voraus, daß die Griechen korrekt beobachtet haben, und daß die religiös
motivierten Lebensregeln des Alltags und die Kultgesetze nach ägyptischer Auffassung unter-
schiedliche Ausprägungen ein und desselben Phänomens waren (dies entspräche auch den
Untersuchungen zu den hp.w S. 244). Und wenn dem so ist, dann kommen für den Ägypter die
Lebensregeln „aus dem Tempel” (unabhängig von der zeitlichen Entwicklung). Der Ägypter
definiert seine eigene religiöse Identität über seine Zugehörigkeit zu einem Tempel (bzw. einer
Stadt und ihrem Ortskult, wobei die Stadt ihrerseits wieder zum Tempel gehört). Die Alltags-
regeln sind, so wie die griechischen Autoren sie beschreiben, klar ortsgebunden und auf einen
Ortskult bezogen. Damit verläuft für den Ägypter die Abhängigkeit, vielleicht nicht historisch,
doch auf jeden Fall ursächlich vom Tempelkult (-gesetz) zur alltäglichen religiösen Lebensregel.
689 V. B. Schumann, in: Havard Theological Review 53, S. 159ff, dazu in jüngerer Zeit: Jan Assmann, Maat, S. 141
und Meyer, Kapitel X.4.
690 Der Priestereid ist zwar griechisch, doch deutlich ein aus dem Ägyptischen übersetzter kultischer Gebrauchstext.
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Nun wünscht man sich aber doch, auch ohne die griechisch-römischen Quellen (die ja deutlich
jünger sind als das DMT), im genuin ägyptischen Material Evidenz für die Verbindung von Kult-
und Lebensregeln zu finden. So klare Belege wie bei den griechischen Autoren, wo die einen
direkt als Erweiterung der anderen geschlidert werden, haben wir aus den ägyptischen Quellen
nicht. Dennoch lassen sich Verbindungen erkennen:
Es fällt auf, daß inhaltlich nicht zwischen kultischen und alltäglichen Geboten getrennt wird.
Innerhalb der einzelnen Listen werden zwar thematische Abschnitte gebildet und - unter anderem -
die Regeln die den Kult respektive den Alltag betreffen, jeweils zusammengestellt, aber eine
grundsätzliche Unterscheidung findet nicht statt. Wie wir gesehen haben, enthalten Listen, die
eindeutig die kultische Reinheit definieren, wie die Türinschriften und (in geringerem Maß) der
Priestereid, ebenso eine Reihe von Regeln, die den Alltag des Kultisten betreffen. Ebenso enthält
das negative Sündenbekenntnis, das die allgemeine Lebensführung betrifft, auch kultische Regeln
(freilich weniger spezifisch, um seine ort- und kultübergreifende Gültigkeit zu wahren). Obwohl
also ein gewisser Unterschied durchaus wahrgenommen wurde, hat man beide „Bereiche” der
Regeln als zusammengehörend empfunden. Beide sind hp.w, in denen sich die maA.t ausdrückt.
In den Türinschriften wird deutlich, wie die kultischen Regeln in den Alltag hineinwirken. Ein
Priester, der die entsprechenden Tempelräume betreten will, der also kultisch „rein” sein muß,
darf auch im Alltag keine Schafswolle berühren, kein Messer benutzen oder ähnliche rein kul-
tisch motivierte Verbote mißachten. Ebenso führt allgemeines moralisches Fehlverhalten im
Alltag („parteiisch sein”, „lügen” etc.) zu kultischer Unreinheit und schließt den Priester vom
Kult (bzw. Betreten des Tempels) aus, d. h. das Befolgen sämtlicher Regeln im Alltag ist moti-
viert durch den Kult, jedenfalls für den Priester. M. Derchain-Urtel hat aus dem Bild, das die
Priester der griechisch-römischen Zeit in ihren Totenstelen von ihrem Leben entwerfen, Einflüs-
se des Kultes auf den Alltag erschlossen691.
Da der Priesterstand in der Spätzeit wie auch der griechisch-römischen Zeit die eigentliche
Trägerschicht der ägyptischen Kultur stellte692 (und auch die griechischen Autoren mit
Informationen versorgte), da aber auch andererseits jeder Ägypter in gewisser Weise
„Laienpriester” seines Stadtgottes war, kann man dieses „priesterliche” Phänomen durchaus
verallgemeinern.
Auf der anderen Seite zeigt das negative Sündenbekenntnis, in dem auch nicht hauptberuflich
priesterliche Beamte z. B. beteuern, „die Opferspeisen im Tempel nicht vermindert und die
Gottesbrote nicht angerührt” zu haben (wozu ja nur ein Kultteilnehmer überhaupt Gelegenheit
hat), daß die kultische Reinheit zumindest eine Motivation der bürgerlichen Verhaltensregeln
war.
Man kann nun noch fragen, wie diese Entwicklung realhistorisch verlaufen ist.
Reinhard Grieshammer693 etwa vergleicht vor allem den Priestereid (vgl. S. 267) mit dem nega-
tiven Sündenbekenntnis (tatsächlich gibt es hier weitreichende Parallelen) und schließt, daß
„wir es hier mit der Übernahme eines diesseitigen Ritus in das Jenseits zu tun haben: So wie die
Priester beim Betreten eines heiligen Ortes und bei der Priesterweihe versichern mußten, be-
stimmte Dinge nicht getan zu haben, so muß auch der Tote beim Betreten des Jenseits, eines
heiligen Ortes, seine Reinheit versichern” - daß also das negative Sündenbekenntnis sich direkt
aus einer Liste kultischer Gebote entwickelt hat. Soweit würde ich nicht gehen, ich glaube eher
an eine parallele Entwicklung und gegenseitige Beeinflussung.
691 Priester im Tempel, in: Göttinger Orientforschungen, 4. Reihe, Band 19.
692 „Ägyptische Kultur” hier als Gegensatz zur hellenistischen (und später der koptisch-christlichen) gebraucht, die
in Ägypten andere, eigene geistige Eliten ausbildeten.
693 Reinhard Grieshammer, Zum „Sitz im Leben” des negativen Sündenbekenntnisses, in: ZDMG Supplement II,
S.19ff.
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Auch die Forschung von Robert Meyer ist hier hervorzuheben. Sein tertium comperationis ist eine
Lebenslehre (eigentlich: ein Ausschnitt daraus) aus dem Papyrus Chester Beatty IV694. Nach der
Aufforderung „Verehre deinen Gott ohne Unterlaß, daß er dir gnädig sei jeden Tag” folgt eine
Reihe von Verhaltensregeln in der Form von knappen Imperativen, ganz ähnlich den Listen der
Türinschriften. Auch inhaltlich gibt es deutliche Parallelen (Meyer übertreibt allerdings, wenn
er eine beinahe völlige Übereinstimmug konstatiert). Der Text ist ein weiterer Hinweis auf die
Entwicklung von Alltagsregeln aus dem Kult (oder zumindest für einen gemeinsamen Ursprung).
Hier zeigt sich die Verwandtschaft nicht nur für den „Spezialfall” des negativen Sündenbekennt-
nisses, sondern auch für die religiös gefärbten Lebenslehren seit dem neuen Reich (vgl. S. 263).
Von diesem Text ausgehend, stellt Meyer nun die Frage, wie sich (realhistorisch) die Kultregeln
in die allgemeinen Lebenslehren hinein verbreiten konnten. Er vermutet die Ursache im Ausbil-
dungssystem des Neuen Reiches, das keine Residenzschule mehr kannte, und in dem die Beamten
(und überhaupt alle Schreiber) in den Tempeln ausgebildet wurden und zunächst - als eine Art
„Grundausbildung” - ein niedriges Prieseramt bekleideten (Meyer, S. 236695).
Inder Spätzeit, als man die Fremdherrschaften als Bedrohung der kulturellen Integrität empfand
dienten die strengen Kultgesetze dazu, sich von den Ausländern abzugrenzen - sowohl für die
Priester, die die Tempel zu Rückzugsgebieten ägyptischer Tradition ausbauten696, als auch für
die Laien (und die Prieser im Alltag), die sich durch ihre Lebensführung ganz allgemein von
den „unwissenden Fremden” abheben wollten697.
Doch wie die realhistorische Entwickung auch verlaufen sein mag - in den Augen der Ägypter
waren die Lebensregeln des Alltags offensichtlich mit den kultischen Geboten ursächlich ver-
bunden. Und genau diesen Sachverhalt faßt das DMT in Form eines Mythos.
Es geht dabei nicht darum, daß die Ägypter gewußt oder vermutet hätten, wie sich z. B. im NR
die Lebenslehren unter dem Einfluß priesterlicher Gesetze hin zur „Frömmigkeit” entwickelt
haben. Wichtig ist vielmehr, daß sie den Ursprung der späten „frommen” Lebensregeln auch für
den Alltag in den priesterlichen Kultgesetzen gesehen haben - und dies ist, wie wir auf den letz-
ten Seiten gesehen haben, ganz klar die Vorstellung, die hinter den einschlägigen Texten steht,
auch wenn es nicht explizit gesagt wird.
Ptah erschafft im DMT die Kulte „von innen nach außen”: Er beginnt mit den Kultbildern, es
folgen die Schreine und Tempel, die Städte (Kultorte) und schließlich die Gaue, die diese mit
Opferspeisen versorgen. Nachdem alle materiellen Voraussetzungen gegeben sind, stiftet er die
„heiligen Worte”, die Ritualtexte - und die dazugehörigen Anweisungen, auch die für die richtige
Kultausübung notwendigen Reinheitsgebote. Diese Gesetzgebung wirkt wieder „von innen nach
außen” und zieht vom Tempel aus weitere Kreise. Das „Wort, das aus Ptahs Mund kommt”
definiert Gut und Böse und gibt so die Möglichkeit zur gerechten Vergeltung der Taten - es wirkt
als „Gesetz” (auch hp.w können als md.u nTr bezeichnet werden698). Diese durch den Kult
vermittelten Lebensregeln bestimmen letztlich das ganze Leben - alle Arbeiten und Berufe, das
Gehen der Beine, das Handeln der Arme, die Funktion aller Organe. Die Menschen leben, weil
sie den gottgegebenen Regeln folgen:
„(Amun-Re) gibt Leben, wem er will, ein hohes Alter dem, der ihn in sein Herz setzt” 699
ist eine typische Formulierung im Umfeld der „Frömmigkeit”. Sein Wollen auf Gott ausrichten,
sich von Gott leiten lassen, das heißt für den Ägypter: Gott in sein Herz zu setzen.
694 Meyer, Kapitel IX.3; die Lehre bei H. Brunner, Die Weisheitsbücher der Ägypter, Text 17, Teil 4 (Übersetzung
nach Brunner).
695 Meyer, Kapitel X.1 Ende.
696 Vgl. Assmann, Sinngeschichte S. 435ff.
697 Meyer, Kapitel XI.3.
698 Vgl. Meyer, Kapitel XI.3.
699 Opfergebet des Thot-nefer (Assmann, Weisheit, Loyalismus und Frömmigkeit, S. 20).
270 Kontexte Teil 3 - Die Theologie des Ptah im DMT - Die Einrichtung der Welt
Auch im DMT wirkt Ptah durch Herz (und Zunge) in allen Lebewesen in die Welt hinein.
Nachdem die Einrichtung der Welt bis hin zur Funktion der Glieder gediehen ist, folgt zunächst
der notwendige Exkurs über Atum und seine Neunheit. Danach folgen keine weiteren „Schöp-
fungstaten”, sondern die zuvor so wunderbar eingerichtete Welt wird nun lobend geschildert.
Die gerade zuvor genannte letzte und größte „Schöpfungstat”, die Regelung - und damit die
Ermöglichung - des menschlichen Lebens, wird als erstes aufgegriffen und genauer beschrieben.
Alle Lebensregungen sind durch Ptahs Anleitung entstanden. Nun wird erklärt, wie dies
funktioniert:
Sie leben und handeln, weil Ptah durch ihre Herzen und Zungen wirkt, sie haben die „heiligen
Worte” des Gottes in ihr Herz gegeben, und sprechen sie auch - als spezifisch memphitische
Variante - mit ihrer Zunge aus, d. h. sie kennen sie auch im Wortlaut.
So ist die kultische Fundierung des allgemeinen Lebens für den Ägypter eine durchaus plausible
Vorstellung. Aus der Sicht der memphitischen Theologie, die ja (wenigstens zum Teil) auf der
Kulteinrichtung durch Ptah basiert, ist diese Version natürlich die Erklärung der Lebenswelt
schlechthin.
Man darf wohl annehmen, daß innerhalb der memphitischen Theologie hp.u und Maat als die
das Leben bestimmende Prinzipien schon immer aus der Kultordnung des Ptah erklärt wurden.
Die Funktion der Körperglieder fällt aber wohl kaum unter hp. Eine derart kompromißlose
Bedingtheit des gesamten Lebens im Kult ist im Neuen Reich sicher nicht denkbar. In der
Spätzeit dagegen kann die vollständige Durchdringung des Lebens durch den Kult dagegen als
durchaus real empfunden worden sein.
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Osiris in Memphis
Die memphitische Auslegung der heliopolitanischen Lehre („Memphis und Heliopolis”)
Einleitung
Seit der fünften Dynastie700 bildet die heliopolitanische Lehre in Ägypten die
„Große Tradition”701.
Sie verbindet die religiösen Äußerungen der Ägypter quer durch alle Ortskulte, Ressorts und
zeitlichen Entwicklungen. Gemeint ist hier nicht der Sonnenlauf (Re), der freilich eine ähnliche
Potenz besitzt, sondern vielmehr der kosmogonische und herrschaftslegitimatorische dyna-
stische Mythos der Neunheit (Atum)702 - die wahrscheinlich ursprünglichere „Theologie” 703
dieser Stadt.
Die Kosmogonie des Atum, die Osirisgeschichte und der Prozeß zwischen Horus und Seth
verbinden sich in der heliopolitanischen „Clangeschichte”.
Jeder Ortskult, jedes Ressort - Totenkult, Fruchtbarkeit, Heilzauber - versuchen, sich in
irgendeiner Weise mit dieser „großen” Tradition zu verbinden und sie auf ihre eigene Art zu
interpretieren. Die Urgötter von Hermopolis können ihren Status nur als Geburtshelfer des
Atum aufrechterhalten.
Chnum von Esna versteht seinen eigenen Tempel als „Filialkult” von Heliopolis704.
Amun übernimmt als Amun-Re den Sonnenlauf, aber auch er muß einen Weg in die Clangeschichte
der Neunheit finden. Als Reichsgott kann er es sich leisten, die überlegene Rolle des Vorfahren
zu übernehmen, und so finden wir ihn in der thebanischen Rezeption der hermopolitanischen
Theologie als Vater des Ptah und Großvater der Urgötter (d. h. letztlich Urgroßvater des Atum).
Besonders schwierig haben es die alten Horuskultorte wie Edfu, die sich in (teilweise abenteuer-
lichen) Konstruktionen bemühen, den kämpferischen Königsgott Horus mit dem Sohn der Isis
unter „einen Hut” zu bringen. Ein interessantes Beispiel ist etwa der „Mythos von der geflügelten
Sonnenscheibe” (bHdtj), auf den ich schon auf S. 255 einmal eingegangen bin.
Ptah von Memphis kann „Vater der Urgötter” sein, doch im DMT tritt er hauptsächlich als
Schöpfer der Kulte auf.
700 S. Schott, Mythe und Mythenbildung im alten Ägypten, UGAÄ 15, insbesondere S. 14ff.
701 Den Begriff hat Jan Assmann in Anlehnung an Redfield für die Ägyptologie übernommen (Große Texte ohne eine
große Tradition, in: S. N. Eisenstadt, Kulturen der Achsenzeit II, Frankfurt 1992) und angewandt (mehrmals in
Sinngeschichte sowie Herrschaft und Heil, Regensburg 2000).
702 Man könnte den Sonnenlauf und Re als die „kosmische”, die Neunheit und Atum als die „mythische” Dimension
der heliopolitanischen Lehre beschreiben. Dies würde in der Tat den Kern der Sache treffen, im Detail läßt es sich
freilich nicht aufrecht erhalten. Auch Re hat eine personale Seite und eine „Sphäre der Seinigen”, und Atum zeigt
sich auch in kosmischen Erscheinungen.
703 S. Schott, a. a. O.
704 Esna 31, Kol. 59f.:
pr.sn m junu Sie kommen aus Heliopolis,
r Cnm junjj.t. um Esna zu gründen,
junu.sn pw m ta-rSj. es ist ihr „Heliopolis” im Südland.
Hu.t-jt pu n it.sn rA, Es ist das „Vater-Haus” ihres Vaters Re,
Hu.t-mu.t n n.t, mu.t nTr. das „Mutter-Haus” der Neith, der Gottesmutter
„Sie” sind die Ortsgötter Chnum und Menhyt in Gestalt von Schu und Tefnut. Vater- und Mutterhaus ist eine
häufige Bezeichnung des Tempels von Esna.
Esna 60:
jr ja.t tn: Was diesen Ort betrifft:
junjj.t rn.s. sein Name ist Esna (Iunit).
bu pu jj rA r.s, Dies ist der Platz, zu dem Re kam,
Dt.f n xu tfnt: indem er zu Schu und Tefnut sagte:
jun.t.tn pu Dr-baH. „Dies ist ,Euer Heliopolis (Iunet)’ von Anbeginn”.
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Die genuin memphitischen Motive des DMT basieren auf der technischen Meisterschaft des
Ptah:
Er ist der große Handwerker, der die Kultbilder schafft und die Tempel nach seinen wohlgesetzten
Plänen baut, wie viele Quellen bestätigen705. Deshalb ist er auch der Vater der Kulte und richtet
die Welt als Kultordnung ein.
Soweit ist er vom heliopolitanischen Mythenkreis noch ziemlich unabhängig. Aber auch Ptah
muß seinen Platz in der „großen Tradition” finden - bzw. seine typisch memphitische „Auslegung”
der heliopolitanischen Lehre.
Jan Assmann hat in Sinngeschichte S. 389 und vor allem in Rezeption und Auslegung in
Ägypten... 706 Teile des DMT unter dem Aspekt der Auslegung der heliopolitanischen Lehre
analysiert.
„Tradition ist Auslegung”, das heißt:
Tradition bedarf der Kanonisierung, um überhaupt tradierbar zu sein, aber deswegen auch der
Auslegung (durch sprachliche „Modernisierung”, durch Kommentierung etc.), um den Kontakt
des Kanons mit der sich verändernden Lebenswirklichkeit zu halten. Dies gilt besonders auch
für „große Traditionen”.
In Ägypten überbrückt die Auslegung nicht nur die zeitliche Differenz, sondern auch die „lokal-
theologische”: die gemeinsame große Tradition bedarf der Auslegung, um den Kontakt zur
lokaltheologisch differenzierten Lebenswelt zu halten.
Dies erreicht das DMT auf zwei Wegen:
II - Im Rahmen der Schöpfungsgeschichte wird die bekannte Kosmogonie des Atum, mit Schu,
Tefnut und der übrigen Neunheit theologisch-spekulativ in ihrem Bezug zur
Welteinrichtung des Ptah ausgedeutet (Kol. 10).
II - Im Handlungsverlauf wird der Horus-Seth-Mythos an den Schauplatz Memphis verlegt und
mit Ptah und seinen Taten verbunden.
Zu I:
In Kol. 9 (unten) werden neben „allen Göttern” auch Atum und seine Neunheit als Teil der Welt-
ordnung des Ptah geschaffen. Es handelt sich freilich um die Kultbilder, d. h: die heliopolitanischen
Götter haben, in ihrer kultbildlosen Urform, auch schon vorher existiert. Doch die Kultbilder
sind die irdischen „Leiber” der Götter und die Herstellung eines Kultbildes ist für den Gott eine
„Geburt” (mSu nTr). Dieser Aspekt wird in der memphitischen Theologie natürlich betont und
insofern sind auch Atum und die Neunheit „Geschöpfe” des Ptah707.
Darauf (Kol. 10) wird Atum gepriesen als der Schöpfergott, „dessen Neunheit durch seinen
Samen und seine Finger entstand und die Zähne und Lippen in seinem Mund, der die Namen
aller Dinge verkündet und aus dem Schu und Tefnut hervorkamen”.
Das heißt also: Ptah ist (zumindest im kultischen Sinne) der Schöpfer selbst des Schöpfergottes!
Zugleich wird betont, daß auch Atum mit Hilfe seines Mundes erschafft, also auch nicht anders
als Ptah.
705 S. 226, 243.
706 FS Steck, OBO 153, 1997, S. 125ff.
707 Daß sie im Rahmen der „hermopolitanischen” Theologie auch im engeren, kosmogonischen Sinn seine
Geschöpfe waren, steht auf einem anderen Blatt. Im DMT ist die Stelle klar in den Kontext der Kultbilder
eingebettet.
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Zu II:
Etwas komplexer präsentiert sich naturgemäß die mythische Verbindung der „Theologien”.
Die Kulteinrichtung durch Ptah wird in den Handlungsverlauf des heliopolitanischen Mythos
um Osiris, Horus und Seth eingebaut (bzw. umgekehrt, dies hängt nur vom Blickwinkel ab).
Die verschiedenen Handlungen werden zu einem einzigen, konsistenten Handlungsverlauf
zusammengefügt.
Das Projekt erinnert an die christlichen Evangelienharmonien, die ja ebenfalls eine Form der
Auslegung der tradierten Texte darstellen und z.T. zum liturgischen (kultischen) Gebrauch be-
stimmt waren708. Es zeigt auch, daß die - oder zumindest manche - Ägypter ihre Mythen als
kohärente Handlungsfolgen sahen und gerade in dieser Eigenschaft ihre sinnstiftende Qualität
suchten. Dies ist erstaunlich genug, widerspricht es doch der verbreiteten Meinung, die narrative
Sequentialität sei in der ägyptischen Mythologie irrelevant (vgl. S. 205f). Hier werden die
Mythen nicht nur als „Geschichten” verstanden, sondern auch auf dieser Grundlage weiter
ausgelegt, indem man mehrere dieser Geschichten in einem gemeinsamen chronolgischen
Rahmen zu einer Handlung zusammenführt. Ich werde auf dieses Phänomen ab S. 314 näher
eingehen.
Die memphitische Theologie knüpft an mehreren Punkten an den heliopolitanischen Mythos an:
- Osiris wird in Memphis aufgefunden und begraben.
- Dieses Ereignis führt zur Welteinrichtung durch Ptah.
- Horus (als Sieger im ersten Prozeß, den man wohl im zerstörten Bereich vermuten darf709) wird
in der alten HauptstadtMemphis zum König gekrönt und erhält von Tatenen die Königstitulatur.
Damit wird das Horuskönigtum in Memphis eingerichtet und die historische Zeit beginnt.
- Die Zuständigkeit für die Landeshälften wird unter Horus und Seth aufgeteilt. NB! Dies hat
nichts mit dem Prozeß zu tun, der um die Gesamtherrschaft geführt wird. Die Oberhoheit des
Horus(-königs) wird nicht berührt. Beide Seiten stehen sich nicht feindlich gegenüber, sondern
friedlich (Htp) und brüderlich (snj).
- In Memphis verläuft fortan die Grenze, Memphis ist die „Waage der beiden Länder”.
- Schließlich macht Geb die Zuständigkeiten vor der Neunheit öffentlich und zum Abschluß
werden die Protagonisten Atum, Horus und Ptah noch einmal hervorgehoben.
Die Schöpfungstaten des Ptah sind also in der mythischen Handlung fest verankert:
Sie finden statt zur Zeit des Osirisbegräbnisses und der damit einhergehenden Herrschafts-
übernahme des Horus. Die Weltwerdung wird hier nicht begonnen (wie etwa bei Atum),
sondern vollendet.
Nun ist Memphis als „Waage der beiden Länder”ein gängiges und bekanntes Motiv, und Ptah
als Stifter der Tempel etc. ist auch durchaus kanonisch. Auch als Krönungsort des Horus
leuchtet Memphis, wo auch die historischen Könige gekrönt wurden, unmittelbar ein.
Folgende Punkte (nämlich die Punkte 6 - 8 der Liste S. 224) scheinen dagegen der näheren
Betrachtung wert:
- Memphis als Begräbnisort des Osiris (S. 274)
(S. 276)- Die Aufteilung des Landes
(S. 280)- Die zwei Prozesse
und werden auf den nächsten Seiten noch einmal im Zusammenhang besprochen.
708 So wurde das Diatessaron des Tatian in der syrischen Kirche vom 2. bis zum 5. Jahrhundert verwendet.
709 Vgl. S. 107.
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6 - Memphis als Begräbnisort des Osiris
Osiris wird in Memphis aufgefunden, aus dem Wasser gezogen und begraben. Für die memphi-
tische Theologie ist dies ein wichtiges Mittel, die Bedeutung ihrer Stadt zu betonen und ein starker
Anknüpfungspunkt, um die Handlungen der Mythen von Memphis und Heliopolis miteinander
zu verzahnen.
Das eigentlich „kanonische” Osirisgrab lag in Abydos. Hierher zog - wenigstens symbolisch - jeder
Tote auf seinem Begräbniszug, hier wurde das alte Grab des Djer als das des Gottes gezeigt.
Weniger bedeutende „Osirisgräber” gab es freilich an allen Orten, entsprechend der von Isis ein-
geführten osirianischen Kulttopographie, die als Reliquiengräber oder als Kenotaphe gedeutet
werden konnten, die von den jeweiligen Anwohnern aber auch als das einzig wahre Grab gesehen
werden, wie Plutarch (de Iside 18 u. 20) berichtet. Für einige der bedeutenderen Kultorte, wie
Bigge710 oder Busiris, ist dies auch in ägyptischen Quellen überliefert, für andere darf man es
doch sicher voraussetzen. Und die lokale „Theologie” wird, explizit oder implizit, diese
Tatsache als Beweis der herausragenden „Heiligkeit” des Ortes und als Aufwertung seiner
Götter gesehen haben. Es wäre also im Prinzip ohne weiteres vertretbar, auch in Memphis ein
solches „kleines” Osirisgrab anzunehmen, den Bericht imDMT darauf zu beziehen, und damit das
Problem als gegenstandslos abzutun.
Dennoch lohnt es sich, hier nachzuhaken, denn wenn es neben dem DMT „external evidence”
für das Osirisgrab in Memphis geben sollte, dann würde dies doch zeigen, daß sich das Denkmal
in diesem Punkt in eine größere Tradition einfügt.
Soweit ich sehe, gibt es keine Texte, die das Grab in mn-nfr oder inb-HD lokalisieren, den
Namen, die gewöhnlich mit „Memphis” übersetzt werden.
Wenn man sich aber die Beschreibung im DMT noch einmal in Erinnerung ruft, wird die
Begräbniszeremonie in einem bestimmten Teil von Memphis abgehalten: in Anch-Taui, bzw.
dem Ort, wo später einmal Anch-Taui gebaut werden wird (Kol. 4).
Anch-Taui ist ein Berg, es wird in den Quellen regelmäßig als „Du” bezeichnet. Daher kann es
Geb bei der Landesteilung auch als Landmarke dienen (vgl. S. 142). Des weiteren wird der Dw
Anc-ta.wj gerne als Ort des Sonnenuntergangs genannt711: dua rA/jtn Htp.f Hr Du.f pn n Anc-ta.ui . . .
Es handelt sich also um ein Bergland im Westen von Memphis. Man denkt sogleich an die Nekro-
pole Sakkara. Dies stimmt mit den Ergebnissen von Sandman-Holmberg und de Meulenaere712
überein, die sich hauptsächlich auf die Inschrift der Statue des Schreibers Amenophis713 stützten,
wo ein Millionenjahrhaus für Amenophis III. „im Fruchtland westlich von Hu.t-ka-ptH, im Gebiet
von Anch-Taui” gegründet wird.
Entsprechend oft findet man Anch-Taui als erwünschten Begräbnisplatz. Neben dem Göttertitel
nb Anc-ta.ui ist dies der häufigste Kontext für das Toponym. Man wünscht sich von einem Gott,
daß er „ein schönes Begräbnis in Anch-Taui gibt” o. ä.714:
Relief Leiden AP 54715:
dj.k Htp.j m Du n Anc-ta.ui. Du gibst, daß ich ruhe im Berg von Anch-Taui
Relief Berlin 12410716:
$$.tn wj m jw n mAa.t, Ihr [empfangt] mich auf der Insel der Wahrheit,
Hr.t n Anc-ta.ui der Nekropole von Anch-Taui
710 H. Junker, Das Götterdekret über das Abaton, DAWW 56, S. 4.
711 Z. B. TB 15 (Nav. 15 A II, 9 - 11, nach La).
712 Sandman, S. 213 - 215; H. de Meulenaere, Les monuments du culte des rois Nectanébo, in: CDE 69, S. 104,
713 A. H. Gardiner, BS 23, S. 33ff.
714 Vgl. auch S. 142.
715 C. Leemans, Monumens funéraires (Description raisonnée K. L. M. T.), Leiden 1867, Nr. K 16, T. 25, 26;
auch: H. Schneider & M Raven, De Egyptische Oudheid, Leiden 1981, S. 99, Abb. 86a.
716 A. Erman, ZÄS 33, S. 22.
Kontexte Teil 3 - Die Theologie des Ptah im DMT - Memphis und Heliopolis 275
Stele Berlin 7307717:
dj.f Htp Dfa m Anc-ta.ui Er gebe (Toten-) Opfer und Speisen in Anch-Taui
Stele Florenz718:
KrS.t m Anc-ta.ui Ein Begräbnis in Anch-Taui
Gruppe Louvre719:
Hut-Hrw, nb.t nh.t xmA.t, Hathor, die Herrin der südlichen Sykomore,
nb.t Krs.t nfr.t m Anc-ta.ui die Herrin eines schönen Begräbnisses in Anch-Taui
Sogar als Begräbnisplatz des Apis ist Anch-Taui belegt. Apisstele Louvre193720:
jj nTr pn m Htp r Cr.t-nTr Dieser Gott kam in Frieden zur Nekropole,
r-dj.t Htp.f S.t-f m Hu.t-nTr um sich auf seinem Platz im Tempel niederzulassen,
Hr smj.t jmnt.t Anc-ta.uj auf der Wüste westlich von Anch-Taui.
Anch-Taui ist die/eine Nekropole von Memphis - Sakkara, Abusir, oder sogar Giseh, das zwar in
einer gewissen Entfernung liegt, aber ja - vor allem im AR - von Memphis aus als Begräbnisplatz
genutzt wurde. Giseh wäre ganz eindeutig ein Berg. Das Apisbegräbnis spricht dagegen eher für
Sakkara. Die geographische Lage ist jedoch für die hier besprochene Frage nur von untergeord-
neter Bedeutung. Anch-Taui wird in den Quellen als memphitische Nekropole beschrieben, und
zwar nicht als triviale Ortsangabe, sondern mit einer bewußten „symbolischen” Bedeutungsebene.
Anch-Taui ist ein Ort, an dem begraben zu werden eine Ehre und ein lohnendes Ziel darstellt.
Auch der häufige Titel des Ptah nb Anc-ta.ui (wogegen es nb mn-nfr oder nb inb-HD praktisch
nicht gibt) zeigt die besondere Bedeutung der Nekropole. Dies ist zwar kein zwingender Beweis,
aber doch ein starkes Argument für ein Osirisgrab von einigem Rang. Das Beispiel von Abydos
zeigt deutlich, wie die Gebräuche oder zumindest die Wünsche der privaten Grablegung sich an
der Nähe eines Osirisgrabes orientieren.
Das (nicht näher zu lokalisierende) memphitische Toponym Tnn.t wird an zwei Stellen sogar
ausdrücklich als Osirisgrab bezeichnet:
Eine der Glossen in TB Spruch 17 erklärt: „Tenenet - das ist das Grab des Osiris”;
ein weiterer Beleg findet sich in CT Spruch 549:
NN pn, Tut wA m nu n DAA, (Oh) NN, du bist einer von denen, die harpunieren721,
tpj Sctj.u xmu r Tnn.t der erste der Vogelfänger, die nach Tenenet gehen,
gm.n.Sn, KrS.n.Sn den sie gefunden haben, haben sie begraben722
Tnn.t - „das Gehobene”, ist inhaltlich bedeutungsgleich mit Du. Es ist bemerkenswert, daß hier
auch schon das Motiv des Auffindens vorkommt, das im DMT eine so bedeutende Rolle spielt.
Traditionen wie diese werden wohl zur Grundlage für den später faßbaren Glauben, der Memphis
nun tatsächlich explizit zum Grab des Osiris erklärt:
Diodor berichtet in I, 22 von den Gräbern des Osiris und der Isis(!), die im Bereich des Ptah-
tempels gezeigt wurden (an denen die berühmten Aretalogien angebracht waren, vgl. S. 240).
Plutarch (de Iside 20) berichtet sogar von einer Volksetymologie, die den Namen von Memphis
direkt als „Grab des Osiris” erklärt:
εν δε Μεµϕει τρεϕεσϑαι τον Απιν ειδωλον οντα της εκεινου ψυχης, οπου και το σωµα
κεισϑαι⋅ και την µεν πολιν οι µεν ορµον αγαϑον ερµηνευουσιν, οι δ ιδιως ταϕον Οσιριδος.723
717 Ägyptische Inschriften 2, 150.
718 Schiaparelli 1642.
719 Ehepaar, 18. Dyn, Mus.-Nr. unbekannt.
720 Chassinat in: Rec. Trav. 22, S. 20.
721 Vgl. Hannig, S. 998.
722 Die Grammatik ist nicht ganz klar. Möglich wäre auch: „nachdem sie (ihn) gefunden haben, nachdem sie (ihn)
begraben haben”, oder einfach: „sie haben gefunden, sie haben begraben”. Faulkner übersetzt: „who ... have
found a coffin for themselves”, doch dies ergibt meines Erachtens inhaltlich wenig Sinn.
723 Man kann wohl als sicher annehmen, daß das nfr in mn-nfr hier als Kurzform für den Osirisnamen wn-nfr aufgefaßt
wurde: „Der gut-Seiende” = „Der Gute” (nfrw). Spiegelberg weist ZÄS 49, S. 129 auf einen weiteren Beleg hin. Das
mn (bzw.Μεµ) muß dann für „Grab” (ταϕος) stehen. Ich denke nicht, daß hier ein unbekanntes ägyptisches Lexem
mn - „Grab” zu suchen ist, eher wird das griechische µνηµα - „Monument, Gedenkstätte, Grab” dahinter stecken.
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7 - Die Aufteilung des Landes
In Memphis findet die Aufteilung des Landes zwischen Horus und Seth statt.
In Memphis verläuft fortan die Grenze, Memphis ist die „Waage der beiden Länder”.
Ägypten besteht aus zwei Teilen.
Die meisten Ägyptologen würden, nach dem ägyptischen Namen für Ägypten gefragt, km.t
oder ta-mrj nennen. Diese Begriffe werden auch tatsächlich in Kontexten gebraucht, in denen
wir einen solchen Namen erwarten: wenn Ägypten als Nation gegenüber anderen Nationen
abgegrenzt werden soll, wenn der Ägypter neben dem Asiaten, dem Lybier, dem Griechen steht.
Entsprechend unbekannt sind sie im AR, selten im MR (wenn etwa Sinuhe in Ober-Retenu die
„Sprache der Ägypter hört”), und werden im NR mit wachsendem Kontakt zu fremden Nationen724
häufiger. Erst im Demotischen und Koptischen ist MNTPMNKHM der gängige Ausdruck für
„ägyptisch”. Im Grunde ist eine solche moderne „nationale” Denkweise dem Ägypter fremd.
C
Das bei weitem häufigste Wort für „Ägypten” in den ägyptischen Quellen ist ein anderes:
ta.ui - die „beiden Länder”.
Ägypten ist ursprünglich und wesensmäßig keine Einheit, sondern eine Zweiheit725.
Ägypten ist „die beiden Länder”. Diese „beiden Länder” sind Ober- und Unterägypten, ta-xmA und
ta-mHw. Die beiden Landeshälften sind Teil der historischen Lebenswirklichkeit. Sie existieren
als eigenständige Einheiten und unterscheiden sich in geographischer Lage (Norden und Süden),
Landschaftsbild (fruchtbares Delta und schmale Flußoase),Verwaltung (getrennt organisiert, zeit-
weise mit zweiWesiren) und Geschichte (prädynastische Reiche), Dialekt etc. Dem entsprechen
auf theoretischer Ebene die unterschiedlichen Assoziationen und Symbolismen, die der Ägypter
mit Ober- und Unterägypten verbindet:
weiße Krone ↔ rote Krone
Sechem-Macht ↔ Ba.u-Macht726
Nechbet v. El Kab ↔ Uto von Buto
Es ist ein natürlicher und praktisch unausweichlicher Schritt, die beiden alten rivalisierenden
Königsgötter, das Götterpaar Ägyptens schlechthin, den beiden Ländern zuzuordnen:
Horus und Seth.
Diese Zuordnung wurde dann wohl auch bald nach der Reichseinigung eingeführt - der früheste
mir bekannte Beleg findet sich in Pyr. 443 (§ 823)727, auch sonst scheint sie in den Pyr. an vielen
Stellen vorausgesetzt zu sein - und zwar gehört:
Horus zu Unterägypten und
Seth zu Oberägypten.
Diese Aufteilung bleibt bis in die römische Zeit bestehen728 und ist durchgängig gut belegt. Das
Thema wurde in der Ägyptologie eine Zeit lang intensiv diskutiert. Im Verlauf dieses Diskurses
wurde eine große Menge Quellenmaterial zusammengetragen, so daß es sich erübrigt, hier weiter
darauf einzugehen (einen Überblick gebe ich S. 151). NB! Die damalige Debatte drehte sich
hauptsächlich um einen vermuteten realen Horuskultort *bHd.t in Unterägypten, aber dessen
Existenz ist eigentlich für die mythische Zuordnung der Landeshälften völlig irrelevant.
724 Gemeint sind solche, die über Territorialstaaten verfügen. Der Kontakt mit den vorderasiatischen Stadtstaaten
früherer Zeit war sicher nicht weniger intensiv, aber kein Anlaß, sich als „Nation” mit diesen zu vergleichen.
725 Vgl. dazu auch S. 103u. Man kann sogar von „dualer Einheit” oder „Zweiheit als emphatischem Einheitsbegriff”
sprechen (so Assmann), ein prägnantes Beispiel sind etwa die „beiden Maati” im Totenbuch. Doch der Grundge-
danke ist einfach, daß alles zwei Seiten hat und nur die Zweiheit Vollständigkeit bedeutet. Dies zeigen die vielen
„Zweiheiten”, in denen ausdrücklich zwei verschiedene Dinge oder Personen genannt werden, wie eben auch
Ober- und Unterägypten oder Horus und Seth. Vgl. auch die Bedeutung der Zweierpotenzen (S. 103).
726 H. Roeder, Mit dem Auge sehen, SAGA 16.
727 Die Datierungsdiskussion im erwähnten Kees-Sethe-Diskurs ist somit meines Erachtens hinfällig (allenfalls
noch für die eingeschränkte Fragestellung des „unteräg. bHd.t” interessant). Die Unterscheidung liegt in den
beiden Kronen wr.t Hka.w mit Det. bzw. , ist also nur im Textband zu erkennen." $
728 In seltenen Ausnahmen (meist Ramessidenzeit) kehrt sich die Zuordnung um: Horus in Ober-, Seth in Unterägypten.
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Die Aufteilung des Landes wurde als gegebene historische Tatsache akzeptiert, vielmehr: sie
wurde nicht als Teilung empfunden, sondern als Vereinigung. Ägypten ist die „Vereinigung der
beiden Länder”. Gäbe es nur ein einziges, einheitliches Land, so wäre eine Vereinigung nicht
möglich, nicht die „beiden Länder” und letztlich kein Ägypten. Eine Einigung kann nur zwischen
(mindestens) Zweien zustande kommen. Grenzen trennen nicht nur, sie verbinden auch. Eine
Grenze ist die Linie, an der zwei Gebiete miteinander verbunden sind. Ohne Grenzen gibt es
eine große Vereinheitlichung, aber keine Einigung.
Dieser wichtige Punkt der ägyptischen Lebenswelt wurde durch die Zuordnung der Landesteile
an Horus und Seth sowohl erklärt als auch legitimiert. Er war per se positiv und ein Teil der er-
haltenswerten Weltordnung. Mit der Königsherrschaft über das Gesamtreich, die Horus als Erbe
des Osiris gegen Seth durchsetzt, steht er ebenso wenig in Widerspruch wie die realhistorischen
Landeshälften mit dem gesamtägyptischen Horuskönigtum der Pharaonen.
Die beiden Handlungen, die Horus und Seth in der Regel als Vertreter der Landeshälften voll-
ziehen, sind erstens die Krönung des Königs und zweitens und vor allem, die Vereinigung beider
Länder im bekannten Bild von Binse (Lilie) und Papyrus. Sie geben dabei keineswegs ihre jeweilige
Souveränität auf. Gerade die beiden durchaus gegensätzlichen Götter mit ihren beiden wohlabge-
grenzten Landesteilen bringen die Vereinigung zustande, und nur sie können dies.
Die Oberherrschaft des Horus(-königs) als Erbe des Osiris und die Teilherrschaft von Horus und
Seth über Ober- und Unterägypten widersprechen sich nicht. Im Gegenteil, sie entsprechen der
historisch erfahrbaren Wirklichkeit, und nur beide Mytheme zusammen können, sich ergänzend,
diese Wirklichkeit befriedigend erklären.
Selbst wenn ein Ägypter hier einenWiderspruch gesehen hätte, wäre dies für ihn nur ein Grund mehr
gewesen, beideVersionen nebeneinander und sich ergänzend zu ihrem Recht kommen zu lassen.
Die Heimat dieses Königtums warMemphis, das eigentlich immer Hauptstadt blieb, auch wenn
der Regierungssitz sich zeitweise anderswo befand. In Memphis wurden die Könige zu allen
Zeiten gekrönt, und hierher kehrten sie wie selbstverständlich zurück, wenn ein anderer Regie-
rungssitz aufgegeben wurde (Tutanchamun). Und die Königskrönung in Memphis wird stets auch
als neue „Vereinigung der beiden Länder” verstanden (wohlgemerkt, der Vereinigung von zwei
Teilen zu einem zweiteiligen Ganzen) und zwar schon seit der ersten Dynastie729.
Memphis ist das Monument dieser Vereinigung. Es wurde der Sage nach von Menes gegründet,
als er durch die ursprüngliche Vereinigung der beiden Länder den ägyptischen Staat geschaffen
hatte. Diese Legende ist zwar erst bei Herodot (II 99) überliefert, geht aber mit Sicherheit auf
eine ältere Tradition zurück, vor allem da Memphis ja auch realhistorisch spätestens seit der
dritten Dynastie (und vielleicht schon früher730) Hauptstadt war. Als Gründer des Ptahtempels
ist Menes schon in der 18. Dynastie belegt731.
Die Intention dabei ist ganz klar die Lage der Stadt an der Grenze zwischen den beiden Ländern.
Memphis ist dieWaage beider Länder.
Inhaltlich gilt dies seit jeher, auch wenn das Bild von der Waage sich erst spät einbürgert. Das
früheste mir bekannte Beispiel stammt aus dem Totenbuch des Nebseni (BM 9900, Nav. Aa)
aus der frühen(?) 18. Dyn732, Spruch 108. Häufiger findet sich der Ausdruck erst in den ptole-
mäischen Tempeln. Doch diese schöne Metapher wurde natürlich gefunden, um eine bereits seit
langem bestehende Tatsache zu beschreiben. Durch seine Lage istMemphis die „verbindende
Grenze” zwischen den Landesteilen. Memphis ist die steingewordene Vereinigung beider Länder.
Aus diesemGrund ist es die Stadt des Königreiches und wurde als solche an diesem Ort gegründet.
729 W. Barta, Untersuchungen zur Göttlichkeit..., in: MÄS 32, S. 48 o.
730 K. Sethe, Beiträge zur ältesten Geschichte Ägyptens, in: UGAÄ 3, S. 139, sub 13.
731 A. Erman in: ZÄS 30, S. 43ff. Der Beleg ist kaum als zwingend, aber m. E. doch als wahrscheinlich zu bezeichnen.
732 Budge, Book of the Dead / Text, S. IX.
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Auf der Aufteilung = Vereinigung der beiden Länder beruht ursprünglich und hauptsächlich die
Bedeutung von Memphis. Der Hymnus Pap. Berlin 3056 (Kol. 2, 5-6) drückt es so aus:
wp.n.k ta.wj m Hu.t-jtjj Du hast die beiden Länder aufgeteilt an der „Königsburg”
m ta-tnn, SmSw pautj.u als Tatenen, der älteste Urgott;
Smn.k nS.t.k m Anc-ta.uj du hast deinen Thron fest gemacht in Anch-Taui
m jmn-rA nb taw-Smnwt{ als Amun-Re, Herr von ??733
Es ist bemerkenswert, daß hier die sonst kaum belegte „Königsburg” genannt wird (hier ge-
schrieben), die wir auch aus dem DMT kennen.
5
Das DMT muß dies natürlich ebenfalls hervorheben. Memphis wird ausdrücklich als „Waage
beider Länder” geschildert, wo Horus und Seth den sma-ta.ui-Ritus vollziehen (S. 118ff).
In einen narrativen „Mythos” eingefügt, ergibt sich der Bericht von der Zuteilung der Zuständig-
keiten für die Landeshälften unter Horus und Seth durch Geb. Diese Episode bietet zugleich einen
weiteren Anknüpfungspunkt für die memphitische Auslegung der heliopolitanischen Lehre. Wenn
man die Zuteilung der Landeshälften mythisch einordnen will, so bietet sich die Zeit des großen
Umbruchs, als die historische Welt mit Kult und Staat eingerichtet wird, um die neue Gottesferne
zu kompensieren, zwanglos an. Die Götter sind versammelt, die Ortskulte werden verteilt, Horus
und Seth haben gerade ihren anderen Prozeß (um das Osiriserbe) hinter sich, jetzt ist der gegebene
Zeitpunkt, um diesen Punkt zu regeln.
Zu diesem Zweck wird eine zweite „Gerichtsverhandlung” anberaumt - auch hier geht es um eine
„Entscheidung” (wp), wenn auch kein eigentlicher Streit geschlichtet werden muß. Geb führt den
Vorsitz. Mit dieser Motivik wird die Landeseinteilung zur „normalen” Szene im Osirismythos.
Um die Osirisnachfolge einerseits, die Aufteilung der Landeshälften andererseits zu berücksich-
tigen, wählten die Ägypter den einfachsten Weg: die zwei Prozesse (die im nächsten Kapitel
eingehender betrachtet werden).
Die früheren Bearbeiter des DMT nahmen an, daß Geb in einem einzigen Prozeß die beiden Län-
der den beiden Göttern zuwies und diese Entscheidung dann rückgängig machte. Man ging von
zwei widerstreitenden, sich gegenseitig ausschließenden Systemen aus, deren eines und endgül-
tiges nur aus der Negation des anderen erwachsen könne. Tertium non datur. Dies ist aber ganz
unägyptisch gedacht. Für den Ägypter sind beide Systeme Teil einer umfassenderen Wahrheit
(wie er sogar empirisch in der realen Welt feststellen konnte). Beide sind positiv konnotiert und
ein Mythos, der beide enhält, muß auch beide gleichermaßen als gültig und berechtigt nebenein-
ander, nicht gegeneinander, erklären. Dies geschieht im DMT. Die beiden Entscheidungen stehen
nebeneinander - es handelt sich um zwei getrennte Probleme (die sich als solche auch nicht im
Wege sein können), die in zwei getrennten, aufeinander folgenden „Prozessen” verhandelt werden.
Wenn die Übernahme der Verantwortung für Ober- und Unterägypten durch Horus und Seth narrativ
als „Mythos” erzählt wird, so kann das nur in der Terminologie des Königtums und der Königskrö-
nung geschehen. So wird Horus zum bjtj von Unter-, Seth zum njSut von Oberägypten gekrönt.
Wie ist diese Zuordnung zu verstehen? In welchem Bezug steht der Gott zu seiner Landeshälfte?
Es fällt auf, daß Horus in den Darstellungen, die ihn und Seth als „Vertreter” von Unter- und
Oberägypten zeigen, fast immer als bHdtj tituliert wird (seit dem MR), so etwa in den sma-ta.ui-
Darstellungen, in Krönungsszenen u. ä. (Seth heißt meistens nub.tj - „Der von Ombos”, doch dies
ist auch sonst sein geläufigster Titel, so daß sich daraus kaum etwas schließen läßt).
bHdtj ist (außerhalb von Edfu) zwar nicht unbedingt selten, aber sicher kein gängiger Titel des
Horus. Er wird im Falle des „Gottes von Unterägypten” sicher nicht ohne Grund gebraucht.
Das auffälligste Merkmal - und das folgenreichste für mythologische Verortung - ist die Tatsache,
daß Horus bHdtj und Horus, der Sohn von Isis und Osiris, sich deutlich voneinander unterscheiden.
733 Lesung schon im Original fraglich. Ein bekanntes Toponym (oder ein Gebäudename) läßt sich, soweit ich sehe,
nicht gewinnen. Was auch immer Smnut(?) sein mag, hier wurde es wahrscheinlich als Wortspiel zu SmSw gewählt.
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Der Name bHdtj bezeichnet von alters her die geflügelte Sonnenscheibe734, bzw. den Gott, der sich
als geflügelte Sonnenscheibe verkörpert. Im AR ist dies die einzige Bedeutung. Der Name Horus
kommt nicht vor und für die Falkengestalt gibt es nur einen einzigen Beleg735. ImMR tauchen dann
die Darstellungen von Horus bHdtj u. Seth nwb.tj als Götter von Ober- und Unterägypten auf 736.
Ansonsten bleibt der Titel auf die Sonnenscheibe beschränkt. Erst im NR begegnet Horus bHdtj
auch außerhalb der „Zwei-Länder-Szenen” und ohne Seth, steht aber niemals in irgendeiner Bezie-
hung zu Isis oder Osiris. Titel wie sa aS.t oder nD jt.f, die direkt oder indirekt auf die Osirisgeschichte
hinweisen, kommen nie zusammen mit bHdtj vor. Hrw-bHdtj ist „Herr des Himmels”, „großer Gott”,
„buntgefiederter”, er erscheint als Kämpfer, als Herr der Götter, auch als Sonnenscheibe, die „am
Horizont aufgeht” 737. In Edfu gibt es vereinzelte Versuche, die beiden Horus-„formen” aneinander
anzugleichen738, doch nur auf der Folie des prinzipiell anerkannten Unterschieds. Interessant ist die
Lösung in der „Sage von der geflügelten Sonnenscheibe”, die uns auf S. 255 bereits begegnet ist.
Das Problem der „zwei Horusse”, des alten, starken Himmels- und Kronengottes auf der einen Seite
und des schwachen, bedrohten Isissohnes auf der anderen, beschränkt sich nicht auf bHdtj. Es hat
Formenwie Harmachis u. Haroeris hervorgebracht. Der „ältere Horus” ist ganz klar ein Kunstwesen,
das aus diesem Erklärungsnotstand erwachsen ist. Wie aus Plutarch (de Iside 12) hervorgeht, waren
die Ägypter seiner Zeit sich des Problems noch bewußt und in der Erklärung unsicher. Man darf
sicher nicht annehmen, daß ursprünglich zwei Götter Hru verehrt wurden, einer in Heliopolis als
Sproß der Neunheit und einer als Hauptgott in (z. B.) Hierakonpolis, die nur „zufällig” den gleichen
Namen trugen. Dies wird schon dadurch eindeutig widerlegt, daß sie beide einen Partner/Gegner
namens Seth haben. Vielmehr wurden offenbar, als in der fünften Dynastie die heliopolitanische
Lehre zum „Staatskult” erhoben wurde739, die beiden frühzeitlichen oberägyptischen Königsgötter
Horus und Seth aufgrund ihrer angestammten Wichtigkeit in das neue System integriert: Horus als
der legitime Erbe und Seth als dessen Widersacher - also als Usurpator. Deshalb bekam Seth in
der heliopolitanischen Götterfamilie eine Position, die ihm einen potentiellen Thronanspruch
verlieh, der aber dem des Horus an Legitimität klar unterlegen sein mußte740, als Bruder des
„verstorbenen Königs”. Ob und wie diese Stellen in der Neunheit ursprünglich besetzt waren,
wird sich wohl nie mehr rekonstruieren lassen.
Da Horus daneben natürlich auch weiterhin unter seinen alten Merkmalen verehrt wurde, geriet er
zur „gespaltenen Persönlichkeit”. Haroeris und Harsiese sind nicht eigentlich zwei eigenständige
Entitäten, sondern aus dieser „Spaltung” des Horus erwachsen. Es gibt einen und nur einen Horus,
der aber zwei741 grundsätzlich verschiedene Seiten hat. Je nach Kontext wird die eine oder die
andere Seite mehr betont (dies kann in bestimmten Kontexten zur vollständigen Trennung führen).
Welche „Seite” jeweils gemeint ist wird durch die Epitheta zweifelsfrei deutlich gemacht.
Horus, der als Gott von Unterägypten dem Seth von Oberägypten gegenübertritt, ist Horus bHdtj
und hat als solcher keinen Anlaß, um das Erbe des Osiris zu streiten - er ist nicht dessen Erbe.
Die Aufteilung von Ober-und Unterägypten ist ein Kompromiß, um die beiden frühzeitlichen
Königsgötter, Horus bHdtj und Seth von Ombos, zu befrieden, und zwar ein gelungener, der für
die kommenden Jahrtausende Bestand hatte (bis zur Verfemung des Seth in der Spätzeit). Der
Streit um das Erbe des Osiris zwischen Horus dem Sohn und Seth dem bösen Bruder hat damit
nichts zu tun.
734 Die folgenden Bemerkungen zur Datierung beruhen auf einer nicht allzu eingehenden Recherche, bei der ich
etwa 100 Belege gesichtet habe. Sie werden die entscheidenden Linien der Entwicklung richtig wiedergeben,
einzelne Ausnahmen mögen mir sehr wohl entgangen sein.
735 Sedfestpaneel des Djoser, Firth & Quibell, Step Pyramid II, T. 17.
736 Z. B. die bekannten sma-ta.ui-Szenen auf den Thronen des Sesostris, Gauthier & Jéquier, Feuilles de Licht, S. 33ff.
737 Edfou I, S. 248; ibid, S. 590.
738 So im Triumph des Horus, vgl. S. 255.
739 S. Schott, Mythe und Mythenbildung im alten Ägypten, UGAÄ 15, insbesondere S. 14ff.
740 Vgl. dazu auch S. 180, sowie: Verfasser, Die Achtheit von Heliopolis, GM (in Vorbereitung).
741 Natürlich hat er daneben im Detail noch unzählige weitere Facetten, wie jede wichtige ägyptische Gottheit.
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Die älteren Bearbeiter haben die Vereinigung als „Versöhnung” von Horus und Seth interpre-
tiert. Doch Streit und Schlichtung beziehen sich auf Horus, Sohn der Isis, und Seth, den Bruder
des Osiris, die nicht um Ober- und Unterägypten, sondern um die Königsherrschaft, das Erbe
des Osiris, streiten. Das DMT versucht beide Motive miteinander zu verbinden, nur eben nicht,
indem der „mißmutige” Geb das eine durch das andere ersetzt, sondern indem beide nacheinan-
der und unabhänigig voneinander zur allgemeinen Zufriedenheit geregelt werden.
Es zeigt sich wieder, daß es sich um zwei verschiedene Fragestellungen und zwei verschiedene
Mytheme handelt, die zwar beide Horus und Seth betreffen, aber eben die zwei sehr unterschied-
lichen Seiten, die beide Götter nun einmal seit jeher haben.
8 - Die zwei Prozesse
Es läßt sich schwer etwas Definitives über den Text im zerstörten Teil unter dem Mühlstein
sagen.
In der Handlungsabfolge wäre nach dem Begräbnis des Osiris und vor der Bestätigung des Horus
als König die Gerichtsverhandlung zwischen Horus und Seth zu erwarten. Dafür spricht auch, daß
die wenigen erhaltenen Stellen Wechselreden von Göttern zeigen, mit besonders aktiver Rolle
der Isis, die Horus und Seth emphatisch zur Einigung rät. Am Ende der Verhandlung, vor der Ur-
teilsverkündung rekapituliert Geb(?) den Tathergang. Daher taucht der Bericht vom Auffischen des
Osiris am Anfang des erhaltenen linken Teils nochmals auf (was sich anders kaum erklären läßt).
Gegenstand dieses Prozesses ist die Nachfolge für Osiris als König, der Sieger Horus wird
direkt danach gekrönt.
In den Kol.n 52 - 54 weist Geb die beiden Landeshälften dem Patronat von Horus und Seth zu.
Der Form und der Terminologie (wp) nach wird diese Entscheidung als eine richterliche aufgefaßt.
Es geht hier nicht darum, einen offenen Streit zu schlichten, aber die Frage der Lokalkompetenzen
birgt offenbar doch soviel „Zündstoff”, daß ein solcher Streit verhindert werden muß. Dies gelingt
Geb - cui.n.f xnj.Sn - „er hat verhindert, daß sie stritten” - dank seiner gerechten Entscheidung,
die ausdrücklich betont wird: „ein Berg ist in der Mitte, sprach Geb, und so ist der Teil des Horus
gleich dem Teil des Seth”.
Es gibt also zwei Prozesse zwischen Horus und Seth: Die beiden für die zwei Götter ebenso wie
für das Selbstverständnis der Menschen in Ägypten so wichtigen Punkte werden nacheinander
- sich ergänzend - verhandelt, nicht in einem Prozeß gegeneinander ausgehandelt.
Die zwei Prozesse erscheinen dem Ägyptologen, der in der Regel mit der viel besseren Beleglage
des ersten Prozesses vertraut ist, auf den ersten Blick ungewöhnlich (ich schließe mich selbst ein).
Man glaubt hier im DMT eine gelungene, aber singuläre Sonderlösung zu erkennen.
Tatsächlich aber sind die zwei Prozesse Gemeingut der ägyptischen Mythologie (bzw. des äg.
Mythemkatalogs). Der zweite Prozeß ist naturgemäß weniger häufig belegt als der erste, wie ja
Horus und Seth als Landesgötter generell kein so zentrales Thema sind wie das Königtum. Im
passenden Kontext werden jedoch beide Prozesse genau aufgeführt: einer in Heliopolis um den
Thron des Osiris, aus dem Horus als Sieger hervorgeht und kurz danach einer in Memphis um
die Landesteile, bei dem jeder Gott eine der beiden Kronen erhält. Der wichtigste Beleg neben
dem DMT ist hier der Tagewählkalender - vgl. S.152, alle Einzelheiten hierüber sind S. 314ff
eingehend behandelt.
Im DMT findet in der Leserichtung von rechts nach links, wie im Tagewählkalender, der
memphitische Prozeß nach dem heliopolitanischen statt.
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9 - Die zwei Phasen der Schöpfung
(Nicht) die einzige mit zwei Phasen!
Das DMT wurde seit der ersten Bearbeitung742 immer primär als Schöpfungstext behandelt.
Dies hat sich auch in dieser Arbeit bestätigt, allerdings in einem spezielleren Sinn: nicht alsWelt-
entstehung, sondern alsWelteinrichtung - passend zur traditionellen743 Rolle des Ptah als Begründer
der Kulte. Ein solcher Schöpfungsmodus ist, obwohl er im Weltbild der Gläubigen zweifellos
eine wichtige Rolle spielte, bisher kaum bekannt, oder besser: kaum beachtet worden. Es lohnt
sich daher, ihn noch einmal genauer zu betrachten.
Der ägyptische Schöpfungsbegriff - „Schöpfung” und Kosmogonie
„Schöpfung” ist ein komplexer Begriff und Schöpfungsvorstellungen haben für die Gläubigen
vielfältige Funktionen. Die Definition von „Schöpfung” sollte daher zunächst einmal so offen
wie möglich gehalten werden.
Das Ägyptische hat für „Schöpfung” im engeren Sinne kein eigenes Wort.
Wir verstehen gemeinhin unter „Schöpfung” die Erschaffung der Welt, die creatio primordialis.
Dem entspricht in Ägypten noch am ehesten der Begriff sp tpj - „das erste Mal”. Dies beschreibt
primär die Schöpfung als Zeitpunkt, als der „Anfang von allem”, nicht jedoch als Prozeß oder gar
als Handlung wie das deutsche nomen actionis „Schöpfung” bzw. das abendländische „creatio”.
Die beste Entsprechung zu „erschaffen” bzw. „creare” ist im Ägyptischen Scpr - „entstehen
lassen”, das regelmäßig gebraucht wird, um die Handlungen der Schöpfergötter zu beschreiben.
Niemals aber wird Scpr zur Schöpfung nominalisiert. Nie wird es zu einem allgemeinen Begriff,
stets bezeichnet es nur das Erschaffen eines bestimmten Gegenstands (Scpr ist ein transitives
Verb). Dieser Gegenstand kann zwar auch „alles” sein, doch muß dies als Objekt explizit benannt
werden (nb.u, ntt nb, jc.ut nb.ut etc.), keineswegs ist es in Scpr schon ausgesagt. Im gleichen
Sinne kann auch jrj - „machen” gebraucht werden - auch wenn es natürlich weniger spezifisch
ist als Scpr - und es gelten auch für jrj die gleichen Einschränkungen.
Wenn wir also in Ägypten nach dem suchen,was der abendländischen „Schöpfung” 744entspricht,
so finden wir zwei Kategorien: Schöpfung als Zeitraum (Anfang) und alsHandlung (das „Machen”
der Dinge). In die erste Kategorie fallen außer sp tpi auch xAa - „(am) Anfang”, pa.t - „Urzeit”,
usw. In die zweite Kategorie fallen außer Scpr auch Kd - „bauen”, jr - „machen” usw, die eben-
falls von den Taten des Schöpfergottes gebraucht werden.
Auch wenn ein ägyptischer Überbegriff fehlt, so wurden sp tp, Scpr und alle anderen Begriffe,
die wir intuitiv dem Themenbereich „Schöpfung” zuordnen, auch von den Ägyptern im Zusam-
menhang gesehen. Sie tauchen in vielfachen Kombinationen und Konstellationen gemeinsam in
den Textquellen auf, wenn ein Gott als „Schöpfer” beschrieben werden soll.
Mit dem Wort Kosmogonie bezeichne ich allgmein das Ins-Dasein-Kommen der materiellen
Welt, ob dies nun transitiv oder intransitiv gedacht ist745. In diesem Sinn sind die Urzeugung
durch Atum im heliopolitanischen System und die Selbstentfaltung des ramessidischen Welt-
gottes „zu Millionen” ebenso Kosmogonien wie die biblische Schöpfungsgeschichte.
Keine Kosmogonie, aber dennoch Schöpfung, sind etwa die creatio continua der Lebewesen
durch Chnum oder auch der Mythos von der Himmelskuh, der den heutigen Zustand der
menschlichen Lebenswelt erklärt (aber bereits vorher eine „Welt” voraussetzt).
Die Kosmogonie findet am „Uranfang” statt. Bevor es nicht die „Welt” gab, kann es auch nichts
in der Welt gegeben haben. Die Entstehung der Welt ist auch ein zeitlicher „Anfang”.
742 C. W. Goodwin, Upon an inscription..., in: F. Chabas, Mélanges égyptologiques, Série 3, Bd. 1, 1870, S. 247ff.
743 Vgl. S. 126, 243.
744 Das deutsche „Schöpfung” hat außerdem noch die Bedeutung „das Geschaffene” (es unterscheidet nicht
zwischen creatio und creatura). Diese Bedeutung ist hier nicht relevant.
745 „Kosmogonie” also nicht im speziellen Sinne der „Weltwerdung” eines Gottes, wie z. B. Jan Assmann das Wort in
Ma’at, S. 172, verwendet.
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Formen der Schöpfung
Die Gliederung der Schöpfung in zwei Phasen berührt die grundlegende Struktur der ägyptischen
Schöpfungsvorstellungen. Sie wird hier erstmals vorgestellt. Um sie angemessen sowohl im De-
tail untersuchen als auch in einen größeren Kontext stellen zu können, müssen einige wesentliche
Funktionen und Merkmale von Schöpfungsmythen (speziell in Ägypten, aber auch allgemein)
diskutiert werden - und nur in diesem Zusammenhang werden sie hier diskutiert. Es ist selbst-
verständlich weder möglich noch notwendig, die ägyptischen Schöpfungsvorstellungen hier
erschöpfend zu behandeln.
Schöpfung kann auf verschiedene Arten gedacht werden. Bekannt sind creatio primordialis und
creatio continua - die uranfängliche Kosmogonie, die die Welt ein für allemal ins Dasein bringt
(Atum), und die an keine Zeit gebundene Schöpfung als ständige ursächliche Herkunft vom Schöp-
fer. Letztere beruht in Ägypten hauptsächlich auf der zyklischen Zeit des Sonnenlaufs, an der viele
Götter beteiligt sind. Aber auch etwa das Bilden der Menschen durch Chnum und andere sich
weniger regelmäßig wiederholende Schöpferwerke gehören zur creatio continua. Sie kann einen
zeitlichenAnfang haben, d. h. neben einer creatio primordialis stehen, oder auch in einer als
„ewig” 746 gedachten Welt die sinnstiftende Verankerung bieten.
Die jüdisch-christliche Kosmologie kennt die creatio primordialis, sie ist jedoch nur ein Teil des
Heilsplanes Gottes, der die eigentliche sinnstiftende Welterklärung leistet. Die Schöpfung und der
weitere Verlauf der Genesis sind nur Vorbedingungen, die zum Bund und zur Erlösung führen
sollen. Mit der creatio continua verwandt ist dieWelterhaltung durch die ständige Zuwendung
Gottes. Auch dieses Motiv ist im jüdisch-christlichen Glauben bekannt. In Ägypten findet es sich
besonders stark in der Armanazeit, woAnfang, Herkunft und Ende der Welt praktisch gar nicht
thematisiert werden, aber die lebenspendende Zuwendung des Sonnengottes bis ins Kleinste
ausgemalt wird.
Die „Welteinrichtung”, wie Ptah sie im DMT vollbringt, ist eine Sonderform, die ebenfalls die
Funktion der Welt erklärt. Sie tritt ergänzend zu einer creatio primordialis. Ähnlich ordnet auch
Marduk die Welt im Enuma Elisch, Tafel V.
Der „Schöpfungsmodus”747 beschreibt daneben, auf welche Weise und mit welcher Technik der
Schöpfer sein Werk vollbringt (die Beispiele sind nicht erschöpfend):
Der technomorpheModus: Der Schöpfergott „baut” seine Schöpfung wie ein Handwerker.
Typische Beispiele aus Ägypten sind Chnum als Töpfer und Ptah als Goldschmied (S. 230f).
Auch in der Genesis nach dem „Jahwisten” arbeitet Gott eher technomorph.
Der biomorpheModus: Der Schöpfer pflanzt sich fort, seine Nachkommen bilden als kosmische
Götter die Welt. Die „große Tradition” von Heliopolis.
Die Zerteilung des Urwesens, aus dessen Körperteilen der Schöpfer die Welt formt. Bekannt sind
Ymir in der Edda und Tiamat im Enuma Elisch. In Ägypten finden sich nur schwache Spuren
solcher Gedanken, wenn einzelne Dinge mit den Teilen eines Gottes verglichen werden.
Der Schöpfergott verwandelt sich selbst in dieWelt, entfaltet sich alsWelt. In Ägypten kann man
diesen Modus am ramessidischen „Weltgott” beobachten, von dem ihn in der Spätzeit die
meisten Schöpfergötter übernehmen: „der eine, der sich zu Millionen macht”.
Die Schöpfung durch das Wort („logomorph”?): Das konsequenteste Beispiel ist hier sicher der
biblische Schöpfungsbericht in der Genesis (Priesterschrift). Ein in der Ethnologie häufig zi-
tierter Fall ist der polynesische Mythos um Io748, der spricht: „Es sollen die Wasser sich teilen,
die Himmel sich bilden, die Erde entstehen”. In Ägypten ist dieser Modus typisch für Amun.
Eine Variante ist die Einrichtung der wohlgeordneten Welt durch gesprochene und schriftlich
festgehaltene Anleitungen durch Ptah im DMT.
746 Dieses Modell des sog. „statischen Universums” war in der Naturphilosophie von Aristoteles bis Einstein gültig.
Es wurde besonders von den Neuplatonikern betont und erst von E. Hubble durch die Urknalltheorie ersetzt.
747 Terminologie nach Ernst Topitsch, der die diversen zeitbedingten „Projektionsmodelle” für die zentralen „Leerfor-
meln” religiöser/philosophischer Systeme in anthropomorph, biomorph, soziomorph und technomorph einteilt.
748 Z. B: Traité d’histoire des religions (3. Aufl.), Paris 1959, S. 350f.
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Funktion der Schöpfungstheologie
Wie die Bandbreite dieser Varianten zeigt, ist die Vorstellung von „Schöpfung” als sinnstiftender
Erklärung des Daseins mit der ursprünglichen Kosmogonie noch nicht erschöpfend umgesetzt.
Der Mensch ist nicht lebensfähig in einer „Wirklichkeit”, die nur in zufälliger Weise (oder nur
abstrakt-deterministisch) „funktioniert”. Eine solche Umgebung kommt dem Chaos gleich. Um
sie zur bewohnbaren „Welt” zu machen, bedarf sie der Ordnung, d. h. ihren Funktionen muß ein
Sinn zugrunde liegen, der Ursache und Wirkung nicht nur regelhaft, sondern auch „gerecht”
miteinander verknüpft. Daher „erklärt” sich der Mensch (bzw. die Gruppe) die Welt in der einen
oder anderen Weise. Die gefundenen Erklärungen sind ein konstitutives Element einer Kultur.
Aufgrund der zentralen Rolle im Welt- und Selbstbild ist es nicht verwunderlich, daß sie in der
Regel die Sphäre des Göttlichen berühren.
Einzelne Dinge und Lebensumstände werden durch Ätiologien erklärt. In der Ägyptologie wird
dieser Begriff meist für Namenserklärungen und Pseudoetymologien verwendet, und tatsächlich
haben die Ägypter mit ihrer Vorliebe für Wortspiele eine Fülle derartiger Ätiologien hervorgebracht
- „und so entstand sein Name XX”. Es gibt aber auch zahlreiche Beispiele, die die Ursache (αιτια)
anderer Dinge erklären, wie z. B. den Rinderkopf der Isis und die Vogelkrallen des Anti im Pap.
Beatty I, die Epagomenen (d. h. die unrunde Zahl der Jahrestage) bei Plutarch (De Iside 12)749
oder die Mondphasen als verletztes und geheiltes Horusauge in zahlreichen Quellen. E. Hornung
hat den Mythos von der Himmelskuh, den locus classicus des großen Umbruchs, nicht unrichtig
als „Ätiologie des Unvollkommenen” bezeichnet750. Die helipolitanische Götterfamilie und der
Mythenkreis um Osiris, Seth und Horus kann als eine „Ätiologie” des Königtums und seiner
Funktion verstanden werden („Kratogonie”), ein Konzept, das übrigens durch die Untersuchung
der zweiten Phase der Schöpfung bestätigt und präzisiert wird (vgl. S. 289).
Auch die „Schöpfung” kann als Ätiologie betrachtet werden, deren Gegenstand eben nicht eine
Stadt oder ein Gestirn ist, sondern die Welt (dieser Ansatz wurde schon versucht751). Dies ist
natürlich nur eine Definitionsfrage, aber man wird der Sache wohl eher gerecht, wenn man sie
von der anderen Seite betrachtet: Die Grundfrage nach dem „Warum”, die auch hinter den Ätio-
logien steht, führt konsequent und vor allem zur Erklärung der Welt, zum Schöpfungsmythos.
Die einzelnen Ätiologien lassen sich als „Fortsetzung” und Ausdifferenzierung der Schöpfung
begreifen. Durch die Schöpfung wird die Welt, ihr Dasein und Funktionieren „humanisiert”, in
menschliche und für Menschen faßbare, weltanschaulich relevante Form gebracht.
Durch den Schöpfungsmythos wird die Welt sinnvoll, und damit auch alles, was in der Welt ist.
Daher spielt er eine so große Rolle: Jede bewirkende Handlung ist eine „Schöpfung” im kleinen
und kann alsWiederholung der Schöpfung inszeniert werden. In Polynesien werden die oben schon
zitierten Schöpfungsworte des Io als wirkmächtige Formel in jeglicher Art von Ritual verwendet,
das in irgendeiner Form der Abwendung von Übel (Chaos) und der Schaffung der rechten Ordnung
(Kosmos) dient: gegen Krankheiten, im Krieg, und sogar bei fehlender Inspiration bei Barden752.
Das lateinische mundus bedeutet nicht nur „Welt”, sondern auch „Stadt”. Eine nach dem römischen
viergeteilten Schema „wohleingerichtete” Stadt war ein Abbild des Kosmos, und jede Stadtgrün-
dung war eine Wiederholung der Schöpfung - sogar bei militärischen Feldlagern, die stets rituell
um einen Mittelpunkt (wo die Standarten aufgebaut waren) errichtet wurden.
749 Dies wird auf genuin ägyptische Quellen zurückgehen, vgl. Tagew. S. 367 Nr. 4 - 5. Hermes/Thot als Mond
behält Teile des Mondauges für sich, siehe dazu: LÄ IV Kol. 195. Auch in Dendera X, 41, zum 24. Choiak, ist
ein kalendarischer „Trick” nötig, damit Nut ihren Sohn austragen kann:
ir hru 7 pu jr.n.f m C.t nt mu.t.f nu.t, was diese 7 Tage betrifft, die er (Osiris) im Leib seiner Mutter Nut
wnn.f jur.tu im.f: die er war, indem man schwanger war mit ihm:  verbrachte
cpr hrw wA r jbd wA... ein Tag wurde zu einem Monat...
750 E. Hornung, Der ägyptische Mythos von der Himmelskuh, OBO 46, Freiburg (Schweiz), 1982.
751 R. Pettazzoni, Mythes des origines et mythes de la création, in: Proceedings of the 7th Congress for the History of
Religion, Amsterdam 1951, S. 67ff.
752 Hare Hongi, A Maori Cosmogony, in: Journal of the Polynesian Society 16, 1907, S. 113f.
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Auch in Ägypten werden performative (im Sinne von „bewirkene”) Riten alsWiederholung der
Schöpfung verstanden.
Der ägyptische Tempel als Abbild des Kosmos ist so häufig untersucht worden, daß sich die An-
gabe von Quellen hier erübrigt. Die Tempelgründung wiederholt explizit die Weltschöpfung753.
Das zentrale Paradigma des ägyptischen Weltbildes ist aber das Königtum. Im König verkörpern
sich Staat und Kult, und das heißt nichts anderes als die Maat, die richtige Ordnung, die die Welt
„im Innersten zusammenhält” und erst zur eigentlichen Welt macht. Ohne König liegt die Welt
in der Isfet, und so ist jede Thronbesteigung eines neuen Königs eine echte Neuschöpfung und
Wiederholung der anfänglichen ersten Schöpfung (sp tpj).
Im (gut belegten) Zeremoniell der Thronbesteigung des ägyptischen Königs spiegelt sich der
Anspruch der Krönung als Neuschöpfung der Welt und entsprechend gebraucht es die Termi-
nologie der Schöpfungsmytheme (vgl. auch Barta, Göttlichkeit754). Dies gilt auch für das Sedfest,
das als Erneuerung der Herrschaft in vielen Punkten ein Abbild des Krönungsrituals darstellt
(auf die Deutung der Funktion des Königtums aus dem Schöpfungsmythos komme ich S. 289
zurück).
Anzeichen für eine Schöpfung in zwei Phasen
In weit stärkerem Maße als auf die creatio primordialis spielen die Krönungsriten aber auf einen
anderen Sagenkreis an:
den Osiris-Horus-Seth- Mythos.
Dies liegt nahe, denn Nachfolge und Legitimität sind ja zentrale Gegenstände dieser Geschichte.
Durch diese inhaltliche Nähe läßt sich die Königskrönung leicht auf den Mythos „abbilden”:
Der verstorbene Amtsvorgänger wird zu Osiris, der Nachfolger nimmt den Horustitel an und
seine ersten Amtshandlungen, die noch Teil der Thronbesteigung sind, sind die Bestattungsriten
für seinen Vorgänger. Seine Legitimität wird ausdrücklich bestätigt (Göttergericht), auch gegen
mögliche Widersprüche (Seth).
In diesem Fall ist der Sieg des Horus über Seth eine „Neuschöpfung”, die Einrichtung einer durch
die Maat bestimmten, funktionierenden Welt, nachdem die Isfet, das Unrecht, herrschte.
Zuvor hatte die Isfet die ursprüngliche Ordnung verdrängt, die nun unwiederbringlich verloren
ist und daher durch die neue Ordnung ersetzt werden muß: Osiris kann nicht wieder lebendig
werden, und wir kennen Stellen, wo er sich bitter über seinen Zustand beklagt755:
„O Atum, was soll es, daß ich zur Wüste des Totenreiches dahineilen soll?
Sie hat kein Wasser, sie hat keine Luft, sie ist ganz tief, ganz finster, ganz unendlich!”
Osiris erhält Frieden und Verklärung als Ersatz. Die „alte Ordnung” auf Erden kann nicht wieder
hergestellt werden. An ihre Stelle muß eine neue Ordnung treten: Horus übernimmt das Erbe
des Osiris, d. h. nach dem Ende der Götterdynastien tritt das historische (Horus-)Königtum auf
den Plan. So kann Atum Osiris beruhigen:
„Dein Thron gehört deinem Sohn Horus ...
Er herrscht ja (auf) deinem Thron und wird auch den Thron der Flammeninsel erben”.
Hier zeichnet sich eine „zweite Phase” der Schöpfung ab. Die Kosmogonie bringt die Welt
hervor, kann aber nicht erklären, warum diese Welt heute so ist, wie die Menschen sie erleben.
Die Schöpfung ist ein Prozeß und muß es sein, damit sie zur erzählbaren Geschichte, zum Mythos,
wird. Dieser Prozeß hat mindestens zwei markante Punkte: den Anfang, d. h. die Kosmogonie,
und das Ende, wo die Schöpfungszeit in die historische Realität einmündet. Diese Übergangszeit
verläuft krisenhaft, nicht nur für Osiris.
753 Dazu jetzt: C. Maderna-Sieben, Die große Bauinschrift von Abydos, in: Ägypten - Tempel der gesamten Welt
(FS Assmann), S. 253. Die Autorin zitiert neben anderen Quellen auch das DMT, wo Ptah die Welt durch Planung
und Anleitung einrichtet (unabhängig von der Leserichtung).
754 W. Barta, Untersuchungen zur Göttlichkeit des regierenden Königs, in: MÄS 32, S. 74, 80f und besonders 90ff.
755 TB 175, Übersetzung nach E. Hornung, Das Totenbuch der Ägypter.
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Bekannt ist der Mythos von der Himmelskuh, der ebenfalls eine solche Übergangskrise darstellt.
Jan Assmann hat schon 1977756 bemerkt:
„Das Frage-Antwort-Schema führt bei Otto zur Verkürzung der Mythen auf eine rein kosmolo-
gische Funktion, als Weltdeutung, während er die Riten auf das menschliche Dasein bezieht. Mir
scheint es dagegen dem Mythos weniger darum zu gehen, ’die Welt und ihr Funktionieren ... zu
begreifen’ (VRM, 8), sondern das menschliche Dasein in der Welt zu erhellen. So ’erklärt’ der
Himmelskuh-Mythos m. E. auch nicht in erster Linie, warum der Himmel von der Erde, sondern
warum die göttliche von der menschlichen Sphäre getrennt ist, indem er die Schuld an dieser
Trennung menschlicher Unbotmäßigkeit anlastet und sich so in die große Gattung der Urverschul-
dungsmythen einreiht. Es ist diese Ausrichtung auf das menschliche Dasein, die das Narrative
oder - mit Schelling zu reden - Geschichtliche bedingt”.
Die ägyptische „Schöpfung” vollzieht sich in zwei Phasen:
Zu Anfang steht - muß stehen - die Kosmogonie.
Es muß erklärt werden, warum die Welt ist.
In einem zweiten Schritt wird die menschliche Lebenswelt eingerichtet.
Es muß erklärt werden, warum die Welt so ist.
Ein allgemeines Phänomen
Diese zweite Phase kann man, wenn man sie einmal erkannt hat, in den Schöpfungsvorstellungen
der meisten Kulturen finden.
Das bekannteste Beispiel ist sicher die Genesis, wo die „Schöpfung” erst mit der Vertreibung aus
dem Paradies wirklich abgeschlossen ist. Die historischen Bücher kennen noch weitere „Umbruch-
zeiten”, die Sintflut, die Sprachverwirrung zu Babel, die Vätergeschichte bis zum Exodus. Sie
alle erklären ein Stück der Lebenswirklichkeit und können so (unter anderem) als Ätiologien
betrachtet werden. Sie sind jedoch alle schon im Rahmen der „weltlichen” Historie mit ihren
Königen, Reichen und Kriegen verankert. Die Genesis bis zur Vertreibung ist die vor-zeitliche
Welt, und Sündenfall und Vertreibung leiten die historische Realität ein. Sie bilden eine „période
de passage”, die die Welt durchmachen muß, um „erwachsen” zu werden. Der Übergang findet
nicht von einem Moment auf den anderen statt, sondern bildet (wie in Ägypten) eine Handlung,
eine narrative Verkettung krisenhafter Ereignisse. Danach ist die „alte Ordnung” unwiederbring-
lich verloren.
In der Genesis ist der Übergang in die historische Wirklichkeit - ebenso wie im Buch von der
Himmelskuh - ein Fall aus dem „goldenen” Zeitalter in eine schlechtere Welt der Gottesferne
und Todesverfallenheit. Die zweite Schöpfungsphase ist negativ konnotiert. Von den neu ent-
standenen Bedingtheiten des Lebens stehen der Tod, reales und spirituelles Leid, steht die
Unvollkommenheit der Welt (um mit Hornung zu reden757) im Vordergrund.
Der „Sturz” ist ein gängiges Motiv, das man in vielen Schöpfungsmythen findet758.
Auch die Griechen kennen (bei Hesiod) ein „goldenes Zeitalter”, das nach einigen Zwischenstufen
durch eine große götterweltliche Krise, die Titanomachie, in die geschichtliche Welt übergeht
(zu der schon die Heroenzeit zählen darf). Für die Menschen ist dies ein klarer Abstieg. Sie ver-
lieren nicht nur an Kraft und Tugend, sondern sogar an Lebenszeit und Körpergröße.
Im vedischen Hinduismus folgen vier Weltzeitalter (Yugas) absteigender Wertigkeit aufeinander.
Das vierte und letzte ist das leidgeprägte Zeitalter der Kali, das 3102 v. Chr. begonnen hat.
756 Die Verborgenheit des Mythos in Ägypten, in: GM 25, 1977 (Gedenkschrift Schott), S. 40, Anm. 75.
757 E. Hornung, Der ägyptische Mythos von der Himmelskuh, OBO 46, Freiburg (Schweiz), 1982, S. 76.
758 Für die Vorstellung eines „Sturzes” aus einem „goldenen Zeitalter” in Ägypten vgl. auch: L. Kákosy,
Urzeitmythen und Historiographie im Alten Ägypten, in: Stud. Aeg. 7, S. 93.
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Offenbar bestand für die Negativa dieser Welt ein besonders starker Erklärungsnotstand.
Vielleicht, weil man dem Urschöpfer nichts „Böses” zutrauen wollte. Die offene Frage der Theo-
dizee, die ja in Ägypten auch sonst die theologische Entwicklung stark angeregt hat759, und die
auch in anderen Kulturen immer wieder hervorbricht, hätte also auch zur Einführung der zweiten
Phase der Schöpfung geführt.
Vielleicht ist es auch nicht die Person des Demiurgen, sondern der Kosmos selbst, der in seinem
Urzustand perfekt zu sein hat. Der Schöpfungsmythos konnte seine Aufgabe als sinnstiftende
Welterklärung und Urbild jeder wirkmächtigen Handlung nur erfüllen, wenn die Geschichte
eine angemessene Form hatte - die Schöpfungshandlungen, die möglichen Zwischenstufen, und
schließlich das „Produkt” mußten makellos sein.
Möglicherweise hat der Ursprung des Leides die Menschen auch einfach deshalb am stärksten
beschäftigt, weil sie sich davon am meisten betroffen fühlten (daher wird wohl auch häufig all-
gemeines starkes Engagement mit einem Begriff für „Leiden” umschrieben: Passion, Pathos,
Leidenschaft, xnj760).
Diese Frage läßt sich freilich nicht endgültig beantworten. Wie auch immer man das „mythogene”
Umfeld zeitlich und sozial verorten mag, über das, was in den Köpfen der Menschen vorging,
können wir nur noch spekulieren. Ziemlich sicher hat sich aber niemand je bewußt eine Frage
gestellt wie „Auf welche Weise kann ein Schöpfungsmythos das existierende Leid in der Welt
unter Voraussetzung eines guten Schöpfers sinnvoll erklären?”. Solche Fragestellungen waren
implizit in der Schöpfungsthematik enthalten und bildeten so unterschwellig die Motivation zur
Entwicklung entsprechender Mytheme, d. h. hier: der zweiten Phase der Schöpfung. Insofern
werden alle drei oben vorgeschlagenen Punkte (und viele weitere) bei der Entstehung mit ein-
geflossen sein.
Derartige Gründe können erklären, warum die zweite Phase der Schöpfung so häufig negativ
konnotiert ist, warum die période de passage so oft als Sturz in eine schlechtere Daseinsform
begriffen wird. Sie erklären nicht das Vorhandensein der zweiten Phase an sich. Jedenfalls „ver-
sagen” sie bei solchen Schöpfungsmythen, die keinen Fall kennen, bei denen die zweite Phase der
Schöpfung beabsichtigt und positiv ist und in eine bessere, oder jedenfalls nicht schlechtere, Welt
führt (sie mag durchaus noch Fehler haben, ist aber die „beste aller möglichen Welten”).
Ein solches Beispiel ist das Enuma Elisch. In Mesopotamien tötet Marduk das Ungeheuer Tiamat
und bildet aus dessen Teilen die Welt („Himmel und Erde”). Der Kampf findet nicht im reinen
Chaos statt, sondern auf einer bereits geschaffenen „Welt”, die bis dahin bereits die wechselvollen
Schicksale der Götter erlebt hat. Der Tod der Tiamat leitet eine neue Phase ein. Im direkten An-
schluß erschafft Marduk die Menschen.
Ganz ähnlich in der Edda: Odin, Vili und Ve erschlagen den „Weltriesen” Ymir, das erste Wesen,
und bilden aus seiner Hirnschale den Himmel, aus seinem Fleisch die Erde, aus seinen Haaren
die Pflanzen etc. Die eigentliche Kosmogonie aus den primordialen Urstoffen Feuer und Eis
findet aber schon viel früher, bei Ymirs Geburt, statt. Von da an besteht eine Art von „Welt”, in
der die urtümlichen Mächte leben, sich bewegen und kämpfen. Odin und seine Brüder gehören
bereits zur dritten Göttergeneration.
759 Assmann, Sinngeschichte S. 217ff, u. besonders: Theologie und Frömmigkeit S. 198ff.
760 WB IV 494, 15ff; daneben auch viele Begriffe, die starkes Engagement, Emotionen oder Interesse ausdrücken:
WB IV 494, 11f: streiten, 494, 14: zwingen, 495, 9ff: erforschen, 495, 13: vermissen, 496, 1ff: beschwören.
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Der vorherrschende Schöpfungsmythos unserer eigenen Kultur, die Urknalltheorie, ist eines der
Beispiele, die keine zweite Phase aufweisen. Es ist nicht uninteressant zu beobachten, daß sich
dies tatsächlich als Mangel bemerkbar macht. Die Urknalltheorie erklärt, wie die Welt entstanden
ist (und beantwortet somit im naturphilosophisch-empirischen Denksystem auch die Frage nach
demWarum), sie kann aber nicht erklären, warum die Welt so ist, wie sie sich heute beobachten
läßt. In der reinen Urknalltheorie expandiert das Universum (d. h. die Materie) gleichförmig in
alle Richtungen. Zu erwarten wäre ein gegenwärtiges Universum, in dem Materie und Kräfte
völlig gleichmäßig verteilt sind, und nicht die komplexen Strukturen, in denen wir sie in der
realen Erfahrungswelt beobachten - Sonnensysteme, Galaxien, Galaxienhaufen. Dies ist eine der
großen und viel diskutierten Fragen der modernen Astrophysik. Sie ist natürlich nicht unlösbar -
im Gegenteil, durchaus plausible Theorien und Vorschläge zu ihrer Lösung werden fast monatlich
veröffentlicht761. Diese greifen in der Regel auf eine zweite Phase der Schöpfung zurück: sie
postulieren ein Ereignis im frühen Universum, durch das die ursprüngliche Gleichförmigkeit in
Strukturiertheit umschlägt.
Die Beispiele ließen sich beliebig vermehren.
Ich glaube, ich konnte die zweite Phase als integralen Bestandteil der Schöpfungsthematik auf-
zeigen, auch wenn ich nur stichprobenartig vorgehen konnte und nicht weiß, wie sich die Schöp-
fungsmythen mit und ohne zweite Phase nach einer umfassenderen Studie präsentieren würden,
d. h. welche Form sich dann als häufiger erweisen würde. Einen gewissen „Eurozentrismus”
(unter Einschluß des Nahen Ostens) mag man auf meine persönlicheWissensbasis zurückführen.
Die alte und die neue Ordnung
Die Welt vor der zweiten Phase ist naturgemäß eingebunden in ihre eigene Ordnung.
Diese „alte Ordnung” ist nach dem Umbruch zerstört. Sie muß durch eine neue Ordnung ersetzt
werden, damit die Welt wieder „funktioniert”. In der zweiten Phase wird eine neue Weltordnung
eingerichtet, daher kann man auch hier im vollen Sinn von „Schöpfung” sprechen.
In der Genesis ist die ursprüngliche Ordnung - das Paradies - nach dem Sündenfall unwieder-
bringlich verloren (der Cherub hält Wache). Gott muß der Welt eine neue Ordnung geben. Und
so weist er den ersten Menschen ihre Aufgaben zu, die zugleich ihr Überleben in der neuen
Umgebung sichern. Gleichzeitig wird ihr Sozialsystem geregelt - vorerst nur das Verhältnis von
Mann und Frau (wie es zur Gruppe der Betroffenen paßt). Es ist bemerkenswert, daß ein
wesentlicher Bestandteil der neuen Ordnung die Landwirtschaft ist, die ja auch in Ägypten dem
„ersten König” zugeschrieben wird762. Die bäuerlichen Ägypter sehen darin eine positive
Errungenschaft, während die Israeliten ihre nomadischen Wurzeln nicht vergessen haben und in
der Landarbeit nur eine Strafe sehen können.
Auch die ägyptische Form der neuen Ordnung (die auf den folgenden Seiten besprochen wird),
also die Welteinrichtung durch Ptah, kompensiert den Verlust der alten Ordnung mit ihren auf
Erden anwesenden Göttern. Die Kulte sichern die soziale Einbindung, die Versorgung und
Kommunizierbarkeit der Götter, das (Horus-)Königtum ersetzt die ursprüngliche Herrschaft des
Schöpfergottes.
Im Enuma Elisch sind es die Götter, die den Verlust der „alten Ordnung” schmerzlich spüren: sie
leiden Hunger. Diesen Mangel kompensiert die neue Ordnung durch die Menschen, die nun für
den Dienst an den Göttern und die Opferversorgung zuständig sind.
761 Zu einem allgemeinen Diskurs läßt sich naturgemäß keine einzelne Quelle zitieren. Ein Überblick läßt sich
durch die Lektüre einiger Jahrgänge von populären (und daher breitgefächerten) Zeitschriften wie Spektrum der
Wissenschaft oder Bild der Wissenschaft gewinnen.
762 Vgl. S. 242.
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Die ägyptische Form
Auch in Ägypten hat die Schöpfung zwei Phasen. Die erste Phase, die Kosmogonie, erklärt das
Dasein der Welt. In der „großen Tradition” entsteht Atum aus sich selbst auf dem Urhügel und
bringt die Weltentstehung im ihm eigenen biomorphen Modus in Gang.
Nach einigen Generationen tritt die zweite Phase in Form des großen Umbruchs ein. Die Menschen
rebellieren, die Götter entfernen sich an den Himmel, Osiris wird ermordet. Götter und Menschen
sind nun getrennt, und eine neue Kultordnung muß diesen Mangel kompensieren.
Dazwischen liegt in Ägypten die Zeit der Götterdynastien763 - die Zeit, als die Götter noch auf
Erden persönlich mit den Menschen zusammenlebten:
cpr [S]w[t w]bn rA, Es geschah aber, daß Re erstrahlte,
nTr cpr Ds.f, der von selbst entstandene Gott,
m-ct wnn.f m njSut.t, nachdem er im Königsamt gewesen war,
rmT.u nTr.w m jc.t wA.tj und die Menschen mit den Göttern vereint waren764.
Daß sie dies in geschichtlicher Zeit nicht mehr tun, bedarf offenbar einer Erklärung - eine zweite
Phase, der große Umbruch, muß erklären, warum die Welt heute so ist.
Die „Götterdynastien” sind kein konsistenter Begriff der ägyptischen Vorstellungswelt. Nur im
Turiner Königspapyrus und bei Manetho (der sicher ältere Annalen benutzt hat) findet sich
tatsächlich eine Herrschaftsfolge von Göttern als Amtsvorgänger des Menes, als griechische
Quelle kommt noch Diodor dazu I, 13. Ob der Palermostein ursprünglich amAnfang noch eine
„Götterdynastie” enthalten hat, läßt sich nicht mit Sicherheit entscheiden. Ansonsten gibt es nur
Hinweise - wenn etwa von der „Zeit des Re” oder „des Geb” gesprochen wird, oder die „Jahre des
Seth” für eine lange Regierungsdauer stehen.
Es bleibt unklar, wie man sich die Götterdynastien genau vorzustellen hat. Eine einzige Quelle
berichtet von konkreten mythischen Ereignissen im Zusammenhang des Thronwechsels von
Schu auf Geb: Der Naos von el-Arish aus (etwa) der 30. Dynastie765.
Es ist jedoch in sämtlichen theologischen Systemen klar, daß eine solche Zeit vorausgesetzt
wird, schon deswegen, weil alle Systeme die „große Tradition” der heliopolitanischen Neunheit
in sich aufgenommen haben, die nichts anderes als eine Götterdynastie ist - vom Schöpfer bis
zum ersten irdischen König.
So sieht in Ägypten die „alte Ordnung” aus: Die Götter leben unter den Menschen auf Erden
und sind mit diesen in ein soziales Netz eingebunden. So wie die Menschen (vor ihrem Tode)
miteinander ohne das vermittelnde Medium des Kultes kommunizieren können, können sie auch
mit den Göttern unmittelbar kommunizieren - und die Götter mit ihnen. Es gibt keinen „Himmel”,
als fernen und unzugänglichen Aufenthaltsort der Götter (jedenfalls wird der Himmel nach dem
Buch von der Himmelskuh erst im Laufe der Umbruchszeit geschaffen), und wir dürfen wohl
annehmen, daß es auch noch keine Unterwelt als unzugänglichen Aufenthaltsort der verklärten
Verstorbenen gibt - der Tod dürfte ebenfalls ein Produkt der krisenhaften zweiten Phase sein.
763 Die klassische und bisher nicht ersetzte Untersuchung zu den Götterdynastien ist U. Luft, Beiträge zur Historisie-
rung der Götterwelt und der Mythenschreibung, in: Stud. Aeg. 4, vor allem natürlich das Kapitel „Götterdynastien”
S. 189ff - doch auch der Rest des Werkes behandelt die Götter als Könige und ihre Zeit. Eine Hauptquelle ist
der Tagewählkalender, der auch in meiner Untersuchung eine wichtige Rolle spielt (vgl. S. 152, 314ff). Was Luft
hierzu sagt, ist inzwischen durch C. Leitz, Tagew., deutlich überholt. Insgesamt ist sein Werk eine nützliche
Quellensammlung und enthält eine Reihe interessanter Gedanken. Die Auswertung scheint jedoch eher den
politischen Notwendigkeiten des Sozialismus als der wissenschaftlichen Schlüssigkeit geschuldet.
764 Mythos von der Himmelskuh, Anfang.
765 Zu diesem Text vgl. T. Schneider, Mythos und Zeitgeschichte in der 30. Dynastie, in: Ein ägyptisches Glasper-
lenspiel (FS Horunung), Berlin 1998, S.207. Siehe dort auch für die älteren Übersetzungen - Schneider selbst
bietet keine Übersetzung, ohne Kenntnis seiner Beobachtungen kann der Text aber nicht verstanden werden.
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Eine Welt unter der „alten Ordnung” kommt wohl noch weitgehend ohne Kult und ohne hp-Regeln
aus. Nicht aber ohne Königtum - auf dem Thron sitzt ein Gott, zuerst der Weltschöpfer Re-Atum,
der die Welt mit natürlicher Macht als sein Eigentum und Ausfluß seiner eigenen Person regiert,
dann seine Nachkommen in direkter Linie, die ihre Legitimation direkt von ihm herleiten.
Dieses Königtum war sicher von anderer Natur als das historische, obwohl sich Art und Grad
des Unterschieds wohl kaum rekonstruieren lassen. Jedenfalls ist der historische ägyptische
Staat der Garant der neuen Ordnung, der den Verlust der alten Ordnung kompensieren muß. Er
hält nicht nur die Kommunikation durch Götter- und Totenkult aufrecht, er schafft im irdischen
Horuskönig auch einen Ersatz für die direkte göttliche Leitung unter den Götterdynastien. Daher
versteht sich der König (unter anderem) als Stellvertreter der Götter auf Erden. Die ägyptische
Mythologie, auch die Schöpfungsmythologie, „erklärt” von den Bedingtheiten der Welt vor allem
anderen das Königtum („Kratogonie” 766). Insbesondere die omnipräsente heliopolitanische
Neunheit, zu der sowohl die Osirisgeschichte als auch die „biomorphe” Kosmogonie des Atum
gehören, rechtfertigt die Königsherrschaft. Diese Erkenntnis begleitet die Forschung schon seit
Plutarch, für die heutige Ägyptologie ist sie so trivial, daß sie außer in populären Übersichten
kaum noch erwähnt wird. Auch die gegenwärtige und fortdauernde Rolle des Königs bzw. des
Staates für die Inganghaltung des Kosmos sind hinlänglich bekannt (Dennoch konnte J. Assmann
in Ma’at767 unser Verständnis gerade dieser letzteren Konstellation noch einmal erstaunlich weit
vorantreiben und präzisieren - allerdings bis in Details, die für die Untersuchung der „zweiten
Phase” nicht mehr relelevant sind). Die Kenntnis der zweiten Phase der Schöpfung bestätigt und
präzisiert die „Kratogonie”: Der König übernimmt die Schöpfungsherrschaft von Atum und
dessen Nachkommen als irdischer „Stellvertreter” im Rahmen der neuen Ordnung, die nach dem
großen Umbruch die alte Schöpfungsordnung ersetzt.
Man mag sich fragen, wie in den Götterdynastien der Thronwechsel von einem Gott zu seinem
Nachfolger aussah. Wenn man annimmt, daß die Götterdynastien von der Schöpfung bis zum
Umbruch der zweiten Phase konsequent historistisch gedacht wurden (was sicher nicht der Fall
war), dann konnte der jeweilige Vorgänger ja weder sterben (erst mit dem Mord an Osiris kommt
der Tod in die Welt) noch sich in seine kosmische Rolle zurückziehen (dies geschieht im Buch
von der Himmelskuh erst, nachdem Re als erster sich an den Himmel zurückgezogen hat). Der
Thron war also eigentlich nie vakant. Eine derartige Konsequenz darf man aber von einem
„gewachsenen” Mythos nicht erwarten. Die Ägypter sahen nie ein Problem darin, verschiedene
Überlieferungen zu verbinden. Ebenso wie Seth im Papyrus Chester Beatty I im selben Satz
sowohl Bruder als auch Onkel des Horus ist, besteigt in den Götterdynastien jeder Gott den
Thron seines verstorbenen Vorgängers - lange vor Osiris. Ein Beispiel dieser Überlieferung
bietet der Naos von El-Arish. Wir erfahren Details über die ziemlich unruhigen Begleitum-
stände des Thronwechsels, auch wenn der Tod des Schu selbst in den zerstörten Bereich an der
Ecke des Schreins fällt. Danach jedoch wird er eindeutig als Verstorbener behandelt:
„Nachdem nun die 75 Tage (der Einbalsamierung) vergangen waren, begab sich Geb ins Delta,
und Schu entfernte sich an den Himmel (ein üblicher Ausdruck für den Tod eines Königs)”.
Der Mord an Osiris als Ursprung des Todes wird hier also nicht beachtet, oder besser: Er ist hier
nicht Thema, der Mythos von El-Arish dreht sich um andere Fragestellungen.
766 Dieser Begriff wurde meines Wissens erstmals verwendet von J. Assmann in: Schöpfungsmythen und Kreativitäts-
konzepte im Alten Ägypten, in: R. M. Holm-Hadulla (Hg.), Kreativität, Heidelberger Jahrbücher XLIV, 157-188.
767 Ma’at - Gerechtigkeit und Unsterblichkeit im Alten Ägypten, München 1990, insbesondere Kapitel 7.
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Die ägyptische Kosmogonie kann verschiedene Formen annehmen:
Im klassischen heliopolitanischen System entsteht Atum „aus sich selbst” auf dem Urhügel, seine
Nachkommen konstituieren als kosmische Götter die Welt.
Die hermopolitanischen Urgötter verlagern die „Schöpfung” um eine Generation nach hinten
und betonen vor allem das Primat des Urwassers Nun (davor kann noch Ptah eingeschaltet
werden, vgl. dazu S. 230). In seiner thebanischen Rezeption wird dieses System noch umAmun
erweitert. In Esna ist es Neith, die die Urgötter und den Sonnengott hervorbringt.
Der ramessidische Weltgott „macht sich zu Millionen”, nicht als seine Kinder, sondern als
„Erscheinungsformen”.
Der Sonnengott erscheint beim „ersten Mal” auf der Lotosblüte.
Amun und andere Götter erschaffen die Lebewesen durch das Wort („aus ihrem Mund”),
Chnum formt sie auf der Töpferscheibe, Ptah bildet (nbj) sie als Goldschmied.
So wie die ursprüngliche Kosmogonie wird auch die „zweite Phase”, der Übergang von der
„Zeit der Götter” in die historische Zeit, ebenfalls auf verschiedeneWeise erzählt.
Dabei bleibt - gut ägyptisch - offen, ob es sich um alternative Vorstellungen handelt, von denen
im Rahmen eines Systems jeweils nur eine „gilt”, ob die geschilderten Ereignisse als ungefähr
gleichzeitig gedacht werden, oder ob es eine chronologische Abfolge gibt.
Die klassische Ausdeutung dieses Übergangs ist im Rahmen der „großen Tradition”
der Erbfolgestreit zwischen Horus und Seth.
Osiris ist der letzte Gott auf dem Thron im mythischen Sinn. Mit dem Sieg des Horus beginnt
das geschichtliche Horus-Königtum, das sich in jedem historischen König neu verwirklicht. Die
Welt hat ihre endgültige Form erhalten.
Gleichzeitig kommt mit dem Mord an Osiris der Mangel in die Welt: Tod und Verbrechen. Mit
dem archetypischen ersten Toten Osiris werden das Todesschicksal und der Totenkult eingeführt.
Wie die Götter sich im Kuhbuch zum Himmel entfernen, entfernen sich die Menschen - seit
Osiris - in die Unterwelt. Die soziale Einbindung zerbricht, die direkte Kommunikation mit dem
Verklärten ist nicht mehr möglich. Die alte Ordnung, in der die Kommunikation ohne Einschrän-
kung möglich war, da es den Tod noch nicht gab, ist verloren. Diesen Mangel kompensiert die neue
Ordnung durch den Totenkult, der den Verstorbenen wieder ins irdische Sozialgefüge einbindet
und als Medium zumindest einer indirekten Kommunikation dient. Die Aufgabe des Totenkultes
ist in diesem Sinne völlig äquivalent zu der des Götterkultes und entsprechend wird er auch zur
selben Zeit und unter ähnlichen Umständen eingeführt. Der Totenkult verwirklicht sich in und
an Osiris. Jeder Tote muß zu Osiris werden, um die Segnungen des Kultes „nutzen” zu können.
Ein anderes Motiv, das zwar insgesamt seltener begegnet als die omnipräsente Osirisgeschichte,
aber sicher ebenso bedeutend ist, ist der Mythos von der Himmelskuh.
Auch hier endet eine Zeit „als die Menschen und Götter vereint waren”768, und ein Gott (Re) als
König herrschte769.
Im Kuhbuch ist der Übergang in die historische Wirklichkeit ein Fall aus dem „goldenen”
Zeitalter in eine schlechtere Welt der Gottesferne und Todesverfallenheit. Die zweite Schöpfungs-
phase ist negativ konnotiert. Damit gehört der Mythos zu einer verbreiteten Gruppe, die vielleicht
sogar einen menschlichen Universalismus darstellt.
768 1. Abschnitt des Textes, vgl. S. 288.
769 m c.t wnn.f m njSut.
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Es beginnt die Weltordnung, die in historischer Zeit gültig bleibt: Re zieht sich an den Himmel
zurück, Nut wird Himmelskuh, Geb Erdboden, Schu steht als Luftraum dazwischen, Osiris ist
Unterweltsherrscher. Die Götter sind nun als kosmische Größen erfahrbar, aber nicht mehr als
soziale Größen unmittelbar kommunikationsfähig. Somit ergibt sich die Notwendigkeit für die
Kultbilder und die damit verbundenen Rituale (vgl. S. 246).
Das Ende der Götterdynastien und der „alten Ordnung” und der Beginn der „neuen Ordnung”,
die die Welt bis heute bestimmt und täglich in der Lebenswirklichkeit erfahrbar ist, ist offenbar
ein zentrales Thema des ägyptischen Weltverständnisses. Kuhbuch und Osirismythos sind beide
Teil dieser großen Krise und finden beide in der gleichen „période de passage” statt. Daß sie ge-
wöhnlich nicht zusammen genannt werden, liegt nur am Inhalt, der einmal den Götter- und einmal
den Totenkult betrifft. In bestimmten Kontexten kommen durchaus beide zusammen vor und
werden dann auch als gleichzeitig behandelt. Ein Beispiel ist der schon mehrmals erwähnte Tage-
wählkalender (vgl. S. 152ff), ein anderes der „Mythos von der geflügelten Sonnenscheibe” in
Edfu, wo sogar geschildert wird, wie sich die Sonnenfeinde einmal mit der „Rotte” des Seth
verbündet haben (vgl. S. 255).
Die ägyptische Schöpfung umfaßt also zwei Phasen. Diese Feststellung muß als gesichert ange-
sehen werden, und zwar unabhängig davon, wie man die Rolle des Ptah bewertet. Niemand wird
bezweifeln, daß die heliopolitanische Schöpfung durch Atum sowie deren „hermopolitanische”
Erweiterung um die Urgötter die primordiale creatio beschreiben, die die Welt ins Dasein bringt,
während der Mythenkreis um Osiris, Seth und Horus sowie der Mythos von der Himmelskuh
die zweite Phase schildern, bei der die Welt in den real erfahrbaren historischen Zustand übergeht.
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Drei Phasen?
Es fällt auf, daß sich die Rebellen (im Kuhbuch, aber auch in anderen Quellen) gegen Re selbst
auflehnten, obwohl ja zur Zeit des Umbruchs schon einer seiner Nachfolger hätte auf dem Thron
sitzen müssen.
Eine einfache Erklärung wäre die Annahme, daß die Herrschaft des Re-Atum mit der Rebellion
endete, daß dann die Götterdynastien folgten und diese schließlich (viel später) in der
Osirisgeschichte ihren Abschluß fanden. Es gäbe also drei Phasen der Schöpfung:
1. Kosmogonie,
2. Rebellion und Trennung von Himmel und Erde,
3. Tod des Osiris und Entstehung der Unterwelt.
Dagegen steht die Annahme, daß die beiden letzten in einer période de passage gleichzeitig oder
in kurzemAbstand „stattfanden” und von den Götterdynastien zum historischen Königtum
überleiten, die an sich ja auch sehr plausibel ist und von der ich oben ausgegangen bin. Läßt
sich zwischen den beiden Möglichkeiten entscheiden?
Werfen wir einen Blick auf die Quellen:
- Im Buch von der Himmelskuh, dem locus classicus zur Rebellion gegen Re, überläßt dieser
nach seinem Rückzug an den Himmel den Thron nicht etwa Schu und seinen Nachkommen,
sondern weist alle Götter, insbesondere die Neunheit, an, sich wie er aus der Welt zurückzu-
ziehen und ihre jeweiligen kosmischen Positionen einzunehmen. Demnach beginnen hier die
Götterdynastien nicht, sondern sie müssen, wenn man sie überhaupt in diesen Mythos
integriert, zu diesem Zeitpunkt enden.
- Im Papyrus Berlin 13603, den ich auf den folgenden Seiten näher bespreche, wird die mythi-
sche Geschichte (soweit sie Ptah betrifft) von der Urschöpfung bis zur Gründung von Memphis
und Aufteilung des Landes chronologisch genau nacherzählt. Dabei folgen auf die Schöpfung
ausdrücklich die Götterdynastien und danach eine Zeit, in der Ptah einerseits „den Himmel
hochhebt”, andererseits die Kulte und die ganze Kultur einrichtet - was nur die Folge der
Rebellion und des Rückzugs der Götter sein kann (auch wenn von den Kämpfen selbst in dem
sehr zerstörten Text nichts mehr zu lesen ist).
- Nach dem Straßburger Kalksteinostrakon770 regierte Osiris in „Koregentschaft” neben Re:
(9)771 cpr Hat-sp 5842 Es kam das Regierungsjahr 5842772
(sw 5 abd 2 n xmw ?)765 (Tag 5, 2. Monat des Sommers?)
rA-Hrw-m-act, des Re-Harmachis,
ju-jr Hat-sp 2 n usir das ist das Regierungsjahr 2 des Osiris.
$$$ ... $$$ ...
Das muß man wohl so deuten, daß (in dieser Überlieferung) Re während der gesamten Zeit der
Götterdynastie ebenfalls als König „im Amt” blieb. Eine Rebellion gegen Re am Ende dieser
Zeit ist also kein Problem.773
770 W. Spiegelberg in: ZÄS 50, S. 32, Text A, Zeile 9-10.
771 Die Zeilen 9 und 10 enthalten den Beginn eines neuen Textes (haben also inhaltlich nichts mit 1 - 8 zu tun).
772 Zur Deutung dieser Zahl jetzt: J. Quack, in: H. Falk, Vom Herrscher zur Dynastie, Bremen 2002, S. 48. Ich
glaube eher, daß der Autor hier an vier Sothisperioden = 5840 Jahre für die Vorgänger des Osiris gedacht hat,
die zwei zusätzlichen Jahre entsprechen den ersten beiden Jahren des Osiris. Die Sothisperiode spielt offenbar
auch in Pap. Berlin 13603 eine Rolle (vgl. S. 296).
773 Die Gruppe nach der Jahreszahl und vor Re ist in jedem Fall problematisch.
Spiegelberg liest Sba.u - „Rebellen”, also das „Regierungs
schon aus inhaltlichen Gründen schwer zu akzeptieren.
U. Luft, Stud. Aeg. 4, S. 198 und J. Quack, a. a. O.,
weisen zwar auf den (seltenen) „euphemistischen” Ge-
brauch von „Feind des Gottes” für den Gott selber hin,
doch zum einen ist Sba - „Rebell” in diesem Gebrauch
nicht belegt,
jahr 5842 der Rebellen gegen Re”. Dies ist natürlich
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(10) xm wsjr (und) Osiris ging
r pa A.ui n pa Ax-sHn zum Kampfplatz (o. ä.774)
r rnp.t 14 r ms $$$ ... für 14 Jahre... $$$ ...
Osiris ist zu dieser Zeit in einen Kampf verwickelt, zweifellos gegen Seth. Die 14 Jahre ent-
sprechen den üblicheren 14 Tagen, während derer Seth den Leichnam des Osiris in 14 Teile
zerreißt.
Dazu kommen noch das DMT selbst und der bereits besprochene Horusmythos von Edfu, also
mythologische Texte, in denen die Rebellion gegen Re (bzw. der Exodus der Götter)
gleichzeitig erzählt werden.
Im Horusmythos von Edfu finden wir dies ganz explizit und deutlich gesagt: Horus-Behedeti,
die geflügelte Sonnenscheibe, bekämpft die Rebellen gegen Re in dessen Auftrag, er treibt sie
von einem Gau zum anderen, bis sie schließlich auf die Rotte des Seth treffen und sich mit ihr
verbünden. Nach seinem Sieg übergibt Hous-Behedeti den gefesselten Seth an Isis und
Harsiese.
Im Ostrakon Michaelides (vgl. S. 51, 239) folgt Einrichtung der Kulte durch Amun direkt auf
die Trennung von Himmel und Erde („der den Himmel hochhebt...”).
Im DMT wird die Rebellion selbst nicht geschildert (da Ptah in ihr keine Rolle spielt). Die
Götter „mit ihren Kas”, die Notwendigkeit, die Kulte einzurichten und das göttliche Wirken
„im Herzen” aller Wesen weiterzuführen sind jedoch eindeutig die Folgen des Rückzugs der
Götter aus der Welt, wie die bis hierher gemachten Untersuchungen zeigen.
Auch im Buch von der Abwehr des Bösen775, das in den Handschriften auf das Buch vom Sieg
über Seth folgt776, werden die Feinde des Re - die „Rebellen” und Apophis - neben Seth als
Feind des Osiris genannt. Der Text setzt sich aus Beschwörungen zusammen, ist also nicht
narrativ und daher auch nicht zwingend chronologisch. Er zeigt aber immerhin, daß beide
„Streitfälle” als parallel angesehen wurden. Brachte man sie in eine narrative Form (was bei
ägyptischen mythischen Stoffen immer erst ein sekundärer Schritt ist), lag es somit nahe, sie
auch chronologsich parallel zu setzen.
zweitens und vor allem hat diese Wendung einen Sinn: sie wird dann benutzt, wenn etwas Negatives über den
Gott gesagt werden muß. Der Gebrauch in einer Datumsangabe verbietet sich von selbst. Zudem ist auch die
Schreibung äußerst zweifelhaft. Der Bogen des „S” öffnet sich nach unten ( ) statt nach oben ( ), das a hat die
initiale Form , die eigentlich nur am Wortanfang stehen dürfte, der Aufwärtsstrich des „sterbenden Mannes”
sieht wie ein Kratzer aus, es handelt sich doch eher um das Zeichen . Die Zeichen vor und nach der
fraglichen Gruppe werden gar nicht erklärt. Auch die Schreibung Saba für Sba wäre doch sehr ungewöhnlich.
Spiegelberg selbst hat die Lesung nur als (äußerst problematischen) Vorschlag aufgefaßt.
Die Lesung als genauere Datumsangabe ist inhaltlich in jedem Fall plausibler, und immerhin ist die xmu-
Jahreszeit recht gut erkennbar, was man durchaus als positiven Hinweis auffassen darf. Dennoch ist auch diese
Lesung mit Problemen behaftet und ich möchte sie ebenfalls nur als Vorschlag verstanden wissen.
„su 5” ist eine eigentümliche Kombination aus der Datumsschreibung und der normalen 5 , das sw ist vom
üblichen Punkt zum kleinen Strich erweitert. abd - „Monat” mit einleitendem Komplement a kommt, wenn
auch selten, durchaus vor - doch ausgeschriebenes abd in einer Datumsangabe gibt es eigentlich nicht.
Immerhin erklärt sich so die initiale Form des a. Die „zwei” nach dem abd hat die Form, die normalerweise in
Tagesangaben gebraucht wird („su 2” ohne sw), was für den Monat eher ungewöhnlich ist. Alles in allem
sind die „Fehler” nach meiner Lesung nicht mehr und nicht weniger gravierend als in der Rebellenversion, aus
inhaltlichen Gründen möchte ich sie jedoch bevorzugen.
774 Vgl. Erichsen, Demotisches Glossar, S. 447.
775 So benannt durch S. Schott in: Urk. VI, S. 60.
776 Pap. BM 10252 und Louvre 3129 = Urk. VI. Zum Buch vom Sieg über Seth vgl. S. 129.
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Die zwei Phasen der Schöpfung und die Rolle des Ptah
Der Verlust der sozialen Einbindung macht also die Kultbilder und die damit verbundenen Ritu-
ale notwendig.
Die alte Ordnung ist verloren - dafür haben Osiris und Seth, Re und die Menschen gesorgt. Die
neue, in Himmel, Erde und Duat zerteilte Welt ist im Prinzip errichtet. Doch der Verlust der alten
Ordnung muß durch eine neue Ordnung kompensiert werden. Hier tritt Ptah auf den Plan, der
von alters her für Tempelbau und Kultbildherstellung zuständig ist (vgl. S. 226, 230f) und daher
genau dies leisten kann.
Die zweite Phase der Schöpfung ist die große Stunde des Handwerkergottes.
Ptah richtet diese neue Ordnung ein. Er schafft Verbindungslinien zwischen den getrennten
Weltteilen. In Grab und Tempel, Ka-Statue und Opferkult ist die Kommunikation zwischen
Menschen und Göttern, Lebenden und Verklärten wieder möglich.
Das DMT ist hierfür die Hauptquelle, aber auch alle Stellen, wo Ptah als Gesetzgeber, Schöpfer
von Kultbildern oder Tempeln etc. genannt wird, gehören in diese Tradition.
Ptah tritt offenbar in beiden Phasen der Schöpfung in Aktion.
Bei der Urschöpfung wird er in den „hermopolitanischen” Texten als Vater der Urgötter genannt.
Bei der zweiten Phase richtet er die irdische menschliche Lebenswelt mit Tempelkult, Städten
und Gesetzen ein.
Diese beiden Rollenbilder des Ptah dürften auf unterschiedlichen Überlieferungen beruhen, nicht
nur, weil sie sich inhaltlich unterscheiden, sondern auch, weil das zweite sich nahtlos in die „große
Tradition” von Heliopolis fügt, während das erste zur hermopolitanischen Sonderversion gehört,
die dem Sonnengott seinen Primat abspricht.
Das hat natürlich keinen Ägypter davon abgehalten, beide Überlieferungen nebeneinander zu
akzeptieren und zu „glauben”.
Ebenso werden auch die zwei „Auftritte” des Ptah ohne Problem zusammengestellt.
Ein ägyptischer Denker der ausgehenden Ptolemäerzeit hat in Papyrus Berlin 13603, einem
„hymnischen Traktat” 777 über die Taten des Ptah, beide „Schaffensphasen” in einen großen
Handlungsrahmen eingefügt und zwar ziemlich genau in der Form, die wir bis hierher
rekonstruiert haben:
Ptah erschafft die Urgötter und gibt ihnen ihre Gestalten; daraufhin vereinigen sie sich und
bringen den Sonnengott zur Welt. Die folgende Weltschöpfung nach heliopolitanischem Muster
ist weitgehend zerstört. Nach einer Sothisperiode(!) ist die Zeit der Götterdynastien zu Ende.
Die Osirisgeschichte wird nicht erwähnt. Sie kann als bekannt vorausgesetzt werden und betrifft
Ptah (als Adressaten des Hymnus) nicht persönlich. Ptah baut nun die Stadt Memphis mit dem
expliziten Zweck, als Grenze von Ober- und Unterägypten zu dienen. Er teilt die Länder ein,
begründet die Landwirtschaft (Nahrungsversorgung) und gibt den Menschen die Arbeit. Er
richtet die Tempel und Kultorte ein.
777 Der Text ist ganz klar kein Hymnus im strengen Sinn, sondern (ähnlich wie das DMT) ein theologischer
„Traktat”, der in seinem Aufbau chronologisch einer mythischen Handlung folgt und dabei theologische Inhalte
rein informativ, ohne ehrende Formeln, aneinanderreiht. Dennoch ist er in seiner starken formalen Gliederung
sicher zur Rezitation bestimmt - zur höheren Ehre des Gottes. Daher hier „hymnischer Traktat”, ein wie ich
zugeben muß improvisierter Ausdruck. Zu den „Traktaten” vgl. s. 304ff.
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Papyrus Berlin 13603778
Kol. I ist stark zerstört, und die Rekonstruktion von Erichsen ist keineswegs überall sicher, doch
die Stellen:
I 9779: $$$ der Nun, weil er alt war,
...
I 11: $$$ kommt aus dem Nun,
...
I 18: $$$ er [gab] vier von ihnen ein Schlangengesicht
I 19: $$$ Hauhet, Keku,
I 20: $$$ er selbst packte sie,
I 21: $$$ Memphis früher,
I 22: $$$ das ist wieder die Geburt,
I 23: $$$ der Mann. Er machte...
I 24: $$$ es. Er ergoß in...
I 25: $$$ einer von ihnen...
zeigen deutlich, daß hier die hermopolitanische Schöpfungsgeschichte erzählt wird, wobei im
ersten Teil Ptah die Urgötter schafft, während offenbar in Zeile 23ff die Zeugung des Sonnen-
gottes durch die Urgötterpaare deutlicher als sonst geschildert wird.
Kol. II ist wesentlich besser erhalten und ich kann hier im wesentlichen auf die Übersetzung von
Erichsen verweisen (wenn ich auch der Interpretation von Schott nicht in allen Punkten folgen kann).
In II 1 werden Amun und Amaunet in die Gruppe der Urgötter eingeführt, wie es der hermopoli-
tanischen Lehre entspricht.
In II 2-3 wird die Geburt des „strahlenden” Sonnengottes in Aussicht gestellt. In II 3-5 nehmen
die Urgötter die Gestalt von Kühen und Stieren an und vereinigen sich in dieser Form (ein
meines Wissens singuläres Motiv, doch die Zeugung ist in diesem Text ja überhaupt breiter
ausgeführt als sonst üblich).
In II 7-16 entsteht der junge Sonnengott auf der Lotosblüte.
Dies wird aber offenbar noch als vorgeburtlicher Zustand aufgefaßt, denn die eigentliche
„Geburt” folgt erst danach:
II 17: [Die Zeit kam], vor der der Sonnengott nicht geboren werden konnte$$...
II 18: ein Opfer (im) Haus des Amun, des Großen, des Herrn der Maat, hoch an Fe[dern]$$, [denn:]
II 19: „P-Re ist geboren!”, sein Herz war froh $$$ mein Oberer zu/wegen ihnen $$ er ließ ihn tun...
II 20-21 werden noch einige Details des Kosmos hinzugefügt. Daß hier weitere „Götter” geboren
werden, ist allerdings von Erichsen ergänzt und keineswegs sicher, ebenso die Trennung von
„Himmel und Erde”.
Die Geburt des Sonnengottes nach hermopolitanischer Lesart ist nun geschehen.
Der Schreiber schließt damit ausdrücklich einen Abschnitt ab:
II 22: „Ich habe dies vor Pharao gesagt”.
778 Publiziert in: W. Erichsen & S. Schott, Fragmente memphitischer Theologie in demotischer Schrift, in: Akademie
der Wissenschaften und der Literatur in Mainz, Abhandlungen der Geistes- u. Sozialwiss. Klasse, 1954 Nr. 7.
779 I 1-8 ist die Vorrede des Schreibers.
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Im Prinzip folgt danach die Weltschöpfung und Geburt der Neunheit durch Atum und darauf
dann die Zeit der Götterdynastien. Beides interessiert den Autor des Traktats nicht weiter, da
Ptah dabei kaum eine Rolle spielt.
Er überspringt diese Periode und gibt dies auch näher an:
II 23: Was angeht die Jahre, die auf der Palette der Götter geschrieben sind
(d. h. die Regierungsjahre der Götterdynastien780),
in der Weise (Reihenfolge), wie sie entstanden, $$$$,
bis es wurden 1454 Jahre, ein Monat und sechs Tage.
Unser „Theologe” hat sich auch Gedanken über die Länge der „ersten Epoche” von der Urschöpfung
bis zur Trennung von Himmel und Erde gemacht und eine einfache Lösung gefunden, die ihm
offenbar plausibel schien: die Götterdynastien herrschten eine Sothisperiode781. In der Ptolemäer-
zeit war diese Zeitspanne sicher bekannt782 (wenn nicht schon früher).
Die in Zeile II 25 folgende Formel wirkt, so wie Erichsen sie auflöst, befremdlich:
„ ...als der Sonnengott (Prê) noch nicht geboren, Memphis (jedoch schon) gegründet war”.
Memphis wurde also schon vor der Geburt des Re gegründet. Dies widerspricht nicht nur der
„großen” Tradition, nach der Menes, der erste menschliche König nach dem Ende der
Götterdynastien, Memphis gegründet hat, es läuft dem Handlungsverlauf des Textes direkt
zuwider783, in dem die Geburt des Re schon zu Anfang geschildert wird. Dieses „Problem” läßt
sich aber leicht lösen, denn die Gründung von Memphis ist ja nicht vom selben ju - „als”
abhängig wie die Geburt des P-Re. Es steht:
r784 bw-jr-tw.w mS p-rA, r mn-nfr grg785
„Indem man P-Re noch nicht geboren hatte. Indem Memphis gegründet war”.
Der Circumstantialis r (=jw) steht zweimal und kann unabhängig voneinander sein. Dies ergibt
im Kontext sogar einen guten Sinn:
„(Es waren so und so viele Jahre vergangen),
[seit der Urzeit,] als der Sonnengott noch nicht geboren war,
als Memphis gegründet wurde.”
d. h. seit der Urzeit (in der Re noch nicht geboren war), war eine lange Zeit vergangen (die zuvor
erwähnten 1454 Jahre), und dann wurde Memphis gegründet.
In den folgenden Zeilen II 26-29 gründet Ptah die Stadt Memphis, indem er allen ihren Teilen
Namen gibt (es wird auch gesagt, daß er die berühmte Mauer gebaut hat).
780 Die Regierungsjahre eines Königs werden ihm schriftlich angerechnet, so häufig in den Jenseitstexten von Thot
auf einer Jahresrispe oder den Blättern des Isched-Baumes.
781 Erichsen liest „1354”, und so steht es streng genommen auch im Original. Doch das Zeichen „400” kann sehr ähn-
lich oder auch ganz gleich wie „300” geschrieben werden, also mit nur drei Aufwärtshaken (vgl. Erichsen, Glossar,
S. 702, besonders die beiden rechten Beispiele unter 400 „Früh” und das linke oben unter „Ptol.”, obere Reihe).
Die Lesung „1454” ist sicher sinnvoller als die ganz bedeutungslose Zahl „1354”.
1454 (statt 1460) ergibt sich, wenn man die Zeit des korrekten heliakischen Sothisaufgangs am Anfang einer
Sothisperiode nicht zu dieser rechnet. Erst im vierten Jahr beträgt die Verschiebung einen Tag. Die ersten drei
Jahre sind daher „korrekt” und ebenso die drei letzten, in denen sich der heliakische Aufgang wieder im Rahmen
eines Tages auf den richtigen Zeitpunkt im Kalender zubewegt. 1460 - 3 - 3 = 1454. Ich weiß, daß diese Rech-
nung astronomisch nicht korrekt ist, aber so etwa könnte es sich der Autor des Textes gedacht haben.
782 Das Kanopusdekret und andere Erwähnungen des ägyptischen Wandeljahres zeigen, daß man sich des Problems
an sich bewußt war. Die Länge einer Periode ist zwar noch nicht erwähnt (bzw. ist kein Zeugnis erhalten), doch
man muß die einfache Rechnung 4 x 365 als bekannt voraussetzen. Laut LÄ V 1117ff ist die Sothisperiode erst-
mals bei Censorinus, De die natali 18, erwähnt. Der ganze kalendarische Teil dieses Buches geht aber auf Varro,
Antiquitates rerum humanorum XIV-XIX zurück, der dann doch wohl auch die Sothisperiode beschrieben hat.
Daß dieser Abschnitt bei Varro verloren ist, kann bei dem insgesamt sehr fragmentarischen Zustand desWerkes
nicht verwundern. Damit wären wir dann schon ziemlich zeitgleich mit der Abfassung des Papyrus.
783 Auch dann, wenn man ihn anders interpretieren wollte als ich.
784 r für das jw des Circumstantialis.
785 Qualitativ.
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Die Gründung von Memphis fällt bekanntlich mit dem Beginn des historischen Königtums
zusammen (Menes!), der période de passage, die eben die „zweite Phase” der ägyptischen
Schöpfung bildet. Auch ist die Gründung natürlich Voraussetzung für den Prozeß und die
Landesteilung in Memphis.
Der Berliner Text konzentriert sich ganz auf Ptah und nimmt die Osirisgeschichte nur am Rande
wahr. Der Prozeß zwischen Horus und Seth und die Aufteilung des Landes werden nicht so aus-
führlich behandelt wie im DMT. Sie sind jedoch in der Gründung der GrenzstadtMemphis
implizit enthalten:
II 27: „Aufteilung-der-beiden-Länder” (px-ta.wi) als Name von Memphis.
Man sagte zu ihm: „Was die beiden Länder aufteilt” (pa nt px n na ta.wj).
Man sagte zu ihm: „Waage der beiden Länder (mca.t ta.wj)”, weil $$$
Diese Formeln müssen hier ganz bewußt gewählt worden sein, denn normalerweise wird stets
nur die Vereinigung beider Länder genannt, nie die Aufteilung. Wenn diese, so wie hier, offen-
sichtlich positiv verstanden wird, muß es sich um denselben Vorgang handeln, der im DMT
berichtet wird.
Man beachte, daß hier mit keinem Wort erwähnt wird, daß Geb (oder Ptah) die Aufteilung
„bereuen” oder gar revidieren könnte.
Wie im DMT kümmert sich Ptah nun um die Welt der von den Göttern auf Erden zurück-
gelassenen Menschen:
II 30: Danach gab Ptah die beiden Länder seinen Kindern, um sie zu besiedeln. Sie beteten vor
ihm, sagend: ...
Ptah weist den Menschen zunächst ihre geographischen Lebensräume zu, so wie er im DMT
(etwas detaillierter) die Städte und Gaue gründet.
Man könnte bei den „Kindern des Ptah” auch an die Urgötter denken, doch das Gebet und die
dann folgende landwirtschaftliche Versorgung der Erdbewohner zeigen, daß die Menschen
gemeint sein müssen.
Kol. III beginnt mit dem Gebet der Menschen (III 1-10) , bei dem (im ehrenden Rückblick)
auch die Zeugung und Geburt des Sonnenkindes nochmals geschildert wird. Der Rest der
Kolumne ist zerstört (etwa 2/3).
IV 1-5: Ptah richtet die landwirtschaftliche Versorgung ein, erschafft die Feldfrüchte und läßt sie
gedeihen. Dies ist nur eine konsequente Erweiterung der im DMT berichteten Gründung der Tem-
pel, Städte und Gaue, die ja alle letztlich der kultischen Versorgung dienen: in den Gauen wächst
das benötigte Korn. Es ist wohl nicht zu gewagt, die Gründung der Städte und Gaue im verlorenen
unteren Teil der Kol. III zu vermuten. Die Landwirtschaft paßt zum Handwerker Ptah freilich
weniger als die Städte, und sie ist ja auch hier nur ein peripherer Bereich seiner umfassenden
Einrichtung der Menschenwelt. Deshalb kommt sie wohl im DMT nicht vor. Wahrscheinlich hat
Ptah diesen Zug von Tatenen oder Osiris übernommen.
IV 6: Der mSj-THn.t - d. h. jemand, der etwas aus Fayance erzeugt, wobei der Ausdruck mSj -
„erzeugen, gebären” vielleicht auf Götterbilder hinweist, der hier als Name der Stadt Memphis
genannt wird, ist - auch wegen der Lücken - rätselhaft, auch wenn der Bezug zu Ptah als Hand-
werker klar ist.
IV 7: Die Menschen bekommen ihren Lebensunterhalt, das Brot, und Ptah richtet ihnen die
Arbeit ein, genau wie im DMT (vgl. S. 66).
IV 7-21: Ptah richtet eine Reihe weiterer Örtlichkeiten ein, vor allem786 Tempel und Kultstätten
im memphitischen Gebiet (vgl. die „Schreine und Tempel” im DMT, S. 43, 48).
786 Vielleicht auch ausschließlich, nicht jeder der Orte läßt sich bestimmen.
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IV 21-30: Ptah hebt den Himmel hoch. Dieses Motiv kommt im DMT nicht vor, und gehört
wohl auch nicht eigentlich zu Ptahs Aufgaben. Es paßt jedoch hierher, denn die Trennung von
Himmel und Erde findet ebenfalls während der zweiten Schöpfungsphase statt, nur daß sonst
andere Götter dafür zuständig sind (Buch von der Himmelskuh). Das DMT bleibt hier näher an
der „kanonischen” Fassung des Mythems, während der Berliner Traktat sich (wie viele religiöse
Texte) bemüht, möglichst alle Funktionen auf den angeredeten Hauptgott Ptah zu übertragen.
Dies ist kein Einzelfall - Ptah kann auch sonst als Träger des Himmels genannt werden (vgl.
Erichsen Fragmente, S. 74f). Daß dies zuweilen geschieht, kann angesichts der Rolle, die Ptah
in dieser Schöpfungsphase spielt, nicht verwundern. Es gab auch ein dem Ptah geweihtes Fest
„Erheben des Himmels” am 1. Tag, 3. Monat der pr.t-Jahreszeit (Festkalender Esna). Das
„Hochheben des Himmels” (Ac p.t)787 ist typisch für die Götter Ptah, Re, Horus und natürlich
Schu, sowie den König, der dies „für” einen Gott tut. Dabei handelt es sich aber immer um die
Urschöpfung, meist in Formulierungen wie „Der den Himmel erhob, der die Erde festmachte,
der Menschen und Götter schuf” (daneben auch: „für dessen Ba der Himmel hochgemacht
wurde” etc.). Eine Verbindung mit dem Kuhbuch oder überhaupt einem chronologisch
differenzierten Schöpfungskontext ist nicht zu erkennen.
Datierung
Die zweite Phase der Schöpfung läßt sich anhand der genannten Quellen für die Spätzeit mit
großer Sicherheit feststellen und somit fügt sich das DMT nahtlos in seinen geistesgeschicht-
lichen Kontext. Zur früheren Entwicklung sollen hier nur einige kurze Gedanken vorgestellt
werden. Die zweite Phase der Schöpfung dreht sich im Wesentlichen um zwei Motive:
Die Rebellion gegen Re und die Osirisgeschichte.
Die Osirisgeschichte ist seit der fünften Dynastie belegt. Vorher gibt es nur vereinzelte Nen-
nungen des Namens Osiris, die keine mythischen Bezüge erkennen lassen (man muß aber sicher
davon ausgehen, das der Osiriskult in Unterägypten älter ist). Bis ins NR findet man bekanntlich
nur „Anspielungen” innerhalb religiöser Gebrauchstexte, die nur „mythische Motive” erkennen
lassen. Diese enthalten immerhin schon praktisch alle Teile des Osirismythos, auch wenn (viel-
leicht) noch keine kohärente Geschichte dahintersteht (auf diese Frage gehe ich S. 310ff ein).
Doch schon in den Pyramidentexten lassen diese „mythischen Anspielungen” erkennen, daß die
heliopolitanischen Götter in ihrer bekannten Abfolge als Götter geherrscht haben, bis hin zu
Osiris (z. B. Pyr. Spruch 592), dem nach seinem gewaltssamen Tod Horus nachfolgt. Osiris
steht also am Ende der Götterdynastien, er selbst und Horus verkörpern sich im verstorbenen
bzw. im lebenden König.
L. Kákosi788 liest Pyr. Spruch 486 recht überzeugend als Anspielung auf den Übergang von
Osiris auf Horus, der auch als Übergang von einem anderen, „vorgeschichtlichen” Zeitalter in
die erfahrbare Geschichte gesehen wurde.
Die Rebellion gegen Re ist dagegen erst seit dem NR belegt, tritt uns aber sogleich in voll
entwickelter und narrativ ausformulierter Form entgegen: Der früheste mir bekannte Beleg ist
das Buch von der Himmelskuh. Man muß sicher eine längere Entwicklung annehmen, doch
diese ist höchstens in Spuren erkennbar, und diese zu sammeln wäre ein Großprojekt.
In jedem Fall ist dieser Aspekt der Zweiten Phase der Schöpfung, der mit dem Exodus der
Götter ein viel deutlicherer Umbruch zwischen zwei „Weltzeitaltern” ist als die Osiris-
geschichte, eine deutlich jüngere Entwicklung als diese.
787 Vgl. auch taw p.t - „den Himmel stützen”, meist vom König - siehe D. Kurth, Den Himmel stützen, Brüssel 1975.
788 Selected Papers, in: Stud. Aeg. 7, S. 82.
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Das DMT als Mythos
1 - Versuch einer Gattungsbestimmung für das DMT
Das DMT trifft nicht nur allgemeine Aussagen über Götter, sondern erzählt eine echte, narrative
Göttergeschichte mit einem festen, zeitlichen Handlungsablauf, in dem Ereignisse konsekutiv und
kausal aufeinander bezogen sind. Die Götter handeln als anthropomorphe Personen. Das DMT
ist „erzählbar”. Die Geschichte erklärt die Ordnung der erfahrbaren Lebenswelt der Ägypter und
wirkt somit sinnstiftend. Die hier erzählten Ereignisse finden sich auch andernorts in praktischer
kultischer Verwendung wieder, wenn etwa Ptah als Tempelbaumeister zitiert wird oder Horus
und Seth bei der Krönung Ober- und Unterägypten vereinen. Es spielt „in illo tempore”, in einer
Vor-Zeit, die sich nicht bestimmen läßt, die aber im mythischen relativchronologischen Bezugs-
rahmen sicher verortet ist - eben in jener „période de passage”, die von den Götterdynastien zur
historischen Realität überleitet.
Das DMT ist einMythos im ureigensten Sinn.
Wie eng oder weit man diesen Begriff auch fassen möchte, das DMT liegt im Kernbereich.
Besser: der Inhalt des DMT ist mythisch. Die Form scheint eher zu einem lehrhaften Traktat
über die behandelten götterweltlichen Ereignisse zu passen. Dies ist wohl schon Erman aufge-
fallen, als er von „Theologie” sprach. Der Eindruck rührt vor allem daher, daß man als Maßstab
die narrativen griechischen µυϑοι vor Augen hat, die der Gattung ja tatsächlich ihren Namen
gegeben haben. Man vergißt dabei leicht, daß die literarisch ausgestalteten Mythographien (seit
Hesiod), die für uns Heutige die wichtigste Quelle der Überlieferung bilden, auch in Griechenland
keineswegs die ursprüngliche Form der Mythen waren. Für den Mythographen sind die Mythen
kein Gegenstand der lebendigen Religion, sondern des intellektuellen Interesses (obwohl er,
davon unabhängig, an viele der Inhalte sicher auch „glaubte”).
Solange der Mythos aktiv wirksam ist, wird er in der religiösen Praxis benutzt - im Götter- und
Totenkult, in der Heilmagie und überall, wo er passend erscheinen mag. Die Performanz richtet
sich nach den Erfordernissen der Situation. Der Mythos kann zitiert, ausgedeutet, in Anspielungen
erwähnt oder szenisch umgesetzt werden. Die vollständige Erzählung oder Verschriftlichung der
narrativen Handlung (oder auch nur ihre Bewußtmachung) kann dazu gehören, muß es aber nicht.
In Ägypten sind es vor allem die Mythen789 um Isis und das Horuskind, die in der religiösen
Praxis (und zwar im Heilzauber) durch ihre Erzählung wirkmächtig angewandt werden, während
die Schöpfungsmythen (beider „Phasen”) in aller Regel in Zitaten und „Anspielungen” im Kult
vorkommen. Insgesamt finden sich die zitathaften „Verwendungen” zu allen Zeiten sehr häufig,
während die erzähltenMythen (also eigentlichen Mythen im strengen Sinne) selten sind und erst
spät auftreten. Dieses Problem ist in der Ägyptologie gut bekannt und hat schon viele Diskurse
und Lösungsansätze gezeitigt. Ich komme auf S. 310 darauf zurück.
Das DMT ist ein narrativ erzählter, echter Mythos. Seine „traktathafte” Form ist dem Sinn seiner
Verschriftlichung sicher angemessen - und kann daher auch helfen, diesen Sinn zu finden. Um
ihn formal einzuordnen, ist zunächst einmal zu fragen, in welchen Formen narrativ erzählte
Mythen in ägyptischen Quellen sonst vorkommen.
789 Zur „Mythenhaftigkeit” dieser Texte vgl. unten S. 301, 303.
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Die ägyptischen Quellen zu mythischen Inhalten lassen sich zunächst grob einteilen in die klassi-
schen „Anspielungen”, in denen einzelne mythische Motive im Rahmen religiöser Gebrauchstexte
ohne mythologischen Kontext zitiert werden, und in Texte, die mythische Ereignisse in Form
eines konsistenten Handlungszusammenhangs wiedergeben, sei es eine abgeschlossene Geschichte
oder ein kurzer Abschnitt. Solche „mythischen Erzählungen” findet man in verschiedenen
Formen, Funktionen und Zusammenhängen.
Die hier versuchte Einteilung ist sicher nicht die einzig mögliche oder die beste. Sie dient nur
dazu, das DMT innerhalb der mythischen Texte formal zu verorten. Ich möchte - nur zu diesem
Zweck - hier folgende Gruppen vorschlagen:
- Magisch wirksame Mythen





Es kann nicht übersehen werden, daß diese Einteilung teils funktionalen, teils formalen oder
inhaltlichen Kriterien folgt. In den ägyptischen Textquellen bestimmt die Funktion Inhalt und
Form. So teilen etwa „magisch wirksame” Mythentexte auch bestimmte formale Merkmale. Die
Benennung ist rein pragmatisch und folgt dem jeweils hervorstechenden Merkmal einer Gruppe:
So ist es einfacher, die magisch wirksamen Mythentexte mit ihrer Funktion anzusprechen, als
aus ihren durchaus vorhandenen formalen Gemeinsamkeiten einen Namen herzuleiten. Dagegen
ist die formale Einteilung „dramatisierte Mythen” unmittelbar einsichtig, auch wenn diese Texte
sicher gleiche oder zumindest verwandte kultische Funktionen hatten.
Auch die Einteilung selbst folgt rein pragmatischen Motiven: Die diversen Formen, unter denen
Mythentexte auftreten, sollen in Gruppen geordnet werden, die sich nach deutlichen Kriterien
voneinander abgrenzen lassen, gleichviel, ob diese Kriterien nun formaler oder funktionaler Natur
sind. Selbst dies läßt sich (jedenfalls im hier gegebenen Rahmen) nicht in letzter Konsequenz
durchführen. Es gibt durchaus Fälle, die sich zwei Gruppen zuordnen lassen würden. Die ganze
Einteilung ist lediglich ein Hilfsmittel, um festzustellen, mit welchen Texten das DMT in wel-
chem Grade verwandt ist, um es so auch in einen formalen Kontext stellen zu können.
Es ist in diesem Zusammenhang weder möglich noch notwendig, für die hier angeführten Bei-
spieltexte oder auch für die Gruppen selbst den Stand der Forschung zu referieren oder gar
darüber hinauszuführen (z. B. sind ja die magischen Texte ein schon häufig untersuchtes Feld).
Von etwa vorhandener Literatur nenne ich hier nur einige Beispiele.
In der folgenden Liste wurde keine Vollständigkeit angestrebt (die wenigen Belege aus dem NR
und davor sind allerdings nach bestem Wissen vollständig vertreten790).
790 Die göttliche Zeugung des Thronfolgers fällt insofern aus dem „mythischen” götterweltlichen Rahmen, als immer
von neuem gegenwärtig lebende Personen eingebunden sind. Ich will der Geschichte damit keineswegs ihren Status
als Mythos absprechen, sie stellt aber jedenfalls einen Sonderfall dar und kann daher bei der Klassifizierung
beiseite gelassen werden.
E. Brunner-Traut listet LÄ IV, K. 278f (Mythos) noch folgende Texte auf, die ich nicht als Mythen sehen würde:
Das Brüdermärchen ist keine Göttergeschichte. Außer ihren Namen haben die beiden Brüder nichts Göttliches an
sich. Vor allem Anubis teilt keine Merkmale mit seinem göttlichen Namensvetter, und Bata (soweit sich das für
den relativ unbekannten Gott Bata feststellen läßt) ebensowenig. Die Götter wenden sich den Brüdern helfend in
einer typischen Gott-Mensch-Beziehung zu (wenn sie etwa Bata vor Anubis retten oder die Frau für ihn erschaf-
fen). Bata verfügt über gewisse märchentypische magische Fähigkeiten, ist aber dem König und der bösen Frau
an Macht klar unterlegen - er muß sich mit Tricks behelfen. Die Brüder sind offensichtlich nach Göttern benannt,
was durchaus eine gewisse Wesensverwandtschaft ausdrückt, aber keine Identität - so wie das ja auch in der
Realität vorkam. Das Initiations-Motiv (Assmann in: 19. Dt. Orientalistentag, ZDMG Supp. III, 1, Wiesbaden 1977,
S. 1ff) ist in Märchen ebenso häufig (wenn nicht häufiger) zu finden wie in Mythen.
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Magisch wirksame Mythen791
Eine der am häufigsten genutzten Möglichkeiten, die fundierende Kraft des Mythos in der Praxis
wirkmächtig einzusetzen, war, wie zu erwarten, der Zauber, dessen man sich in den Krisen- und
Gefahrensituationen des Alltags gern bediente, speziell der Heilzauber. Dafür bieten sich die
Geschichten um Isis und das Horuskind an, das immer wieder „gerettet” werden mußte. Der
Kontext der Beschwörungssprüche bedingt eine bestimmte Form. Die Mythenerzählung selbst
bleibt dabei in der Regel ziemlich „narrativ”, bildet aber nur einen kurzen Abschnitt792, der die
Zauberformel einleitet. Die Gesamtkomposition einer solchen Formel (einschließlich des
mythischen Teils) ist, zumindest innerhalb einer Spruchsammlung, ziemlich festgelegt.
Kultisch wirksame Mythen
Natürlich wurden auch dramatisch inszenierte Mythen etc. im Rahmen des Kultes als wirk-
mächtig eingesetzt. Ich verwende „kultisch wirksam” hier etwas vereinfacht als Terminus für
mythische Texte, die in eine Ritualanweisung eingefügt sind. Dabei werden die Handlungen
und Rezitationen, die ein bestimmtes Ritual erfordert, genau vorgeschrieben. Sehr häufig
findet man natürlich in solchen Kontexten die bekannten mythischen „Anspielungen”, aber
zuweilen wird dabei ein Mythos ausführlich zitiert, so daß sein Handlungszusammenhang
offenliegt. Die Funktion unterscheidet sich nicht von den kurzen Zitaten - auch der „erzählte”
Mythos hat nur seinen Zweck zu erfüllen. Dennoch sind diese Texte nach der oben gegebenen,
gängigen Definition Mythen - in einer der in Ägypten üblichen Realisierungen. Zweckfreie
Mythen gibt es nicht. Der formale Charakter dieser Texte ist naturgemäß stark strophisch
durchkomponiert, zur formalen Rezitation geeignet. Die „großräumige” Gliederung wird vom
Ritualablauf bestimmt: In einemAbschnitt der Ritualhandlung wird jeweils ein Teil des Mythos
als Rezitation vorgeschrieben, abgeschlossen z. B. mit „viermal sagen”.
Das Buch vom Sieg über Seth (vgl. S. 129)
ist ein Musterbeispiel eines rituell verwendeten Mythos,
in ähnlicher Weise auch
Die Klagen der Isis und Nephtys793.
Das Buch von der Himmelskuh794,
einer der bedeutensten ägyptischen Mythen, ist in der überlieferten Fassung Teil eines Rituals,
das unter anderem auch die Anweisung zur Anfertigung des bekannten, daneben stehenden
Kuhbildes nach genauen Regeln umfaßt. Dieser Metatext kommt an zwei Stellen zu Wort
(einmal ungefähr in der Mitte und einmal fast am Ende des Gesamttextes). Der erste (bekann-
tere) Teil des Kuhbuches ist „frei”, im literarischen Stil erzählt.
Für Wahrheit und Lüge gilt das gleiche. Götter treten nur als Nebenpersonen auf, die Protagonisten sind alle-
gorische Personen, die in der narrativen Handlung ganz als Menschen aufgefaßt werden. „Wahrheit” und „Lüge” als
Horus und Seth zu interpretieren ist reine Spekulation - und nicht einmal sehr wahrscheinlich, da die böse Mutter
dann Isis sein müßte.
Keiner der beiden Texte „erklärt” die Welt oder wesentliche Gegebenheiten des Lebens. Ätiologien kommen nur
am Rande vor. In beiden Texten treten die Götter nur in Nebenrollen auf. Hier liegt eine deutliche Grenze zwischen
„Mythos” und „Märchen”.
Der Pap. Berlin 13603 (vgl. S. 294ff) ist in seinem Hauptteil ziemlich „frei” erzählt, die (gerade hierfür
wichtige) Einleitung ist leider zu zerstört, um den Text formal einzuordnen.
791 Zu diesen Texten jetzt: Frank Röpke, Mythische Texte in den Heilsprüchen (Arbeitstitel), in Arbeit.
Die Zaubertexte allgemein in: J. F. Borghouts in: NISABA 1; jetzt besser in: H. W. Fischer-Elfert,
Altägyptische Zaubersprüche, Stuttgart 2005.
792 Es gibt Ausnahmen von dieser Regel, d. h. längere Texte, ähnlich der „List der Isis”. Vgl. dazu Röpke, a. a. O.
793 Papyrus Bremner-Rhind.
794 Dazu jetzt auch: P. Eschweiler, Bildzauber im alten Ägypten, in: OBO 137.
Das Nutbuch (der sog. „dramatische” Text im Sethoskenotaph) ist offenbar eine „Ergänzung” zum Kuhbuch.
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„Literarische”Mythen
Es gibt in den ägyptischen Quellen eine Reihe von Mythen, die in narrativ fortlaufender Prosa
geschrieben sind - „erzählte” Göttergeschichten im Sinne der griechischen Mythographien.
Stilistisch lassen sie sich nicht von „literarischen” Texten wie dem Schiffbrüchigen, dem
Beredten Bauern oder Wenamun unterscheiden. Man muß selbstverständlich davon ausgehen,
daß diese Texte nicht wegen ihres Unterhaltungswertes komponiert und niedergeschrieben
wurden. Ihr „Sitz im Leben” war unterschiedlich, doch ihre Form war gleich - hier wurde die
sinnstiftende „Göttergeschichte” eben gerade durch Erzählen und als Erzählung zur Wirkung
gebracht. „Echte” Literatur (wobei der Literaturbegriff für das alte Ägypten nach wie vor keiner
einfachen Defnition zugänglich ist795) mythischen Inhalts liegt wohl nur bei Horus und Seth
(Pap. Chester Beatty I) und dem demotischenMythos von der Sonnenkatze vor.
Darüber hinaus gibt es Texte, die in jeder Hinsicht formal den „literarischen” Texten gleichen,
deren Kontext aber auf eine bestimmte, nicht-literarische Funktion schließen läßt, wie etwa der
Schöpfungsmythos aus dem Chonstempel von Karnak.
Horus und Seth in Pap. Chester Beatty I (Ramses V.)796
Die überaus lebendige, manchmal satirische, Erzählung über den Rechtsstreit zwischen Horus
und Seth - den ersten Prozeß (vgl. S. 280), der unter dem Vorsitz des Re-Harachte um das Erbe
des Osiris geführt wird. Sowohl der lockere Umgang mit dem Thema als auch der Kontext auf
dem Papyrus - ein Sammelsurium von Kunst- und Gebrauchstexten aller Art - macht eine
Verwendung im Kult unwahrscheinlich. Als sog. „magischer” Text ist er zu lang. In dieser
Form, frei erzählt (und durchaus mit gelegentlichem Humor durchsetzt) lebten die Mythen wohl
in der mündlichen Tradition.
Ein mythischer Text, auch wenn er im Alltag gelesen, rezitiert oder frei nacherzählt wird,
bewirkt beim Hörer eine sakrale Einstimmung. Die sinnstiftende „Erklärung” des Mythos
wird durch Vortrag an die Zuhörer/Leser weitergegeben (oder auch nur neu vergegenwärtigt)
und damit verwirklicht.
Die Heimholung der Sonnenkatze797
Auch dieser so volkstümlich einfache Text, der häufig eher wie ein Märchen als wie ein Mythos
wirkt, ist eine Göttergeschichte, die wesentliche Gegebenheiten des Kosmos erklärt und somit
heiligt. Die Sonne Hathor-Tefnut zeigt hier ihre Sachmetgestalt als wilde und potentiell ge-
fährliche Naturmacht. Wie im scheinbar „seriöseren” Buch von der Himmelskuh muß ein
anderer Gott als Vertreter der Ratio (Thot) die zürnende Göttin durch List besänftigen.
Das zu Horus und Seth Gesagte gilt entsprechend auch hier.
795 Vgl. etwa J. Assmann und E. Blumenthal (Hrsg.), Literatur und Politik, in: BdE 127, insbesondere Abteilung I,
Allgemeine Überlegungen, S. 3-62 (G. Moers, Fiktionalität... wirkt allerdings eher verunklärend). Ein guter
neuerer Beitrag, der auch die neuere Literatur zitiert, ist: L. Coulon, La rhétorique et ses fictions, in: BIFAO 99,
S. 103ff.
796 Bearbeitungen dieses berühmten Textes sind so häufig, daß ein Zitieren der neuesten Literatur sich erübrigt
(und auch bald veraltet wäre).
797 Dazu jetzt: F. de Cenival, Lyco-lynx et chacal-singe dans le Mythe de l'oeil du soleil, in: BIFAO 99, S. 73 - 83;
ders., Remarques sur le vocabulaire du „Mythe de l'Oeuil du Soleil”, in: S. P. Vleeming, Studia demotica 1, S. 3.
A. J. Spalinger, The destruction of mankind: A transitional literary text, in: SAK 28, S. 257 - 282;
A. v. Lieven, Wein, Weib und Gesang : Rituale für die Gefährliche Göttin, in: Metzner-Nebelsick, Carola
(Hrsg.), Rituale in der Vorgeschichte, Antike und Gegenwart (Tagung Belin 2002), Rahden, Westf. 2003, S. 47;
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Daneben gibt es Mythentexte im „literarischen” Stil, aber in nicht-literarischem Kontext und
mit deutlicher praktischer Zweckbestimmung. Dazu gehört etwa das schon erwähnte Buch von
der Himmelskuh mit seinen Ritualanleitungen und die folgenden drei Beispiele:
Die „hermopolitanische” Kosmogenese im Chonstempel von Karnak798
Dieser Text steht an einer Tempelwand aufgezeichnet, darunter sind die wichtigsten beteiligten
Götter abgebildet. Der Text offenbart sich in seinemAnfang ganz klar als Hymnus, der zu
Ehren des Amun-Re zu rezitieren ist:
jmn-rA, njSut nT[r.u] $ Amun-Re, König der Götter ...
$ p.t? $ nb.u. ... Himmel(?)... ... alle(?).
nb p.t ta dua.t mu Herr des Himmels, der Erde, der Unterwelt, des Wassers
Du.u[i], und der beiden Berge (Niltal als Welt),
ba xpS n km-(a)tf... vornehmer Ba des Kematef...
An die Epitheta des Amun als Schöpfergott anknüpfend entwickelt der Text die Thematik
weiter und geht im Folgenden in einen Schöpfungsmythos über, der dann ganz im literarischen
Stil „frei” erzählt wird.
Osiris und Seth (Plutarch)799
Es fällt auf, daß die Geschichte von Osiris und Seth, die man eigentlich für wichtig halten
möchte, erst bei Plutarch überliefert ist. Ägyptische Quellen kennen zwar die „Fortsetzung”,
die Auffindung und Einbalsamierung des Osirisleichnams durch Isis und Nephtys und insbe-
sondere ihre Wache zur Abwehr der immer noch bedrohlichen „Rotte” des Seth. Der nach-
folgende Prozeß bzw. Kampf zwischen Horus und Seth, Sieg und Königtum des Horus und
das Unterweltschicksal des Osiris sind gut belegt. Dagegen gibt es keine ägyptische Quelle
dafür, daß Seth Osiris ermordet hätte. Ein- oder zweimal wird vorsichtig gesagt, daß er ihn
„auf seine Seite warf”. In Ägypten ist Osiris der tote Gott, der prototypische Leichnam. Ein
lebender Osiris kommt nicht vor (höchstens als Name in Königslisten). Hier zeigt sich wieder,
daß in Ägypten die Wiedergabe von Mythen durch die Erfordernisse der religiösen Praxis
bestimmt ist. Die praktische Religion, d. h. für Osiris der Totenkult, hätte keine Verwendung
einen lebenden Gott. Dennoch setzt der Tod des Osiris voraus, daß er einmal gelebt hat, und daß
dann irgend ein Ereignis zu seinem Tode führte. Wann der Mord durch Seth eingeführt wurde,
läßt sich wohl kaum mehr rekonstruieren, doch selbst wenn das Motiv nicht ursprünglich ist,
mußten wohl irgendwann Spekulationen über die Todesumstände des Osiris auftreten. Sicher
dürfte jedenfalls sein, daß Plutarch mittelbar oder unmittelbar eine ägyptische Quelle wiedergibt.
Der Sitz im Leben ist hier eine religionswissenschaftliche „protoägyptologische” Untersuchung
„von außen”. Plutarch gibt den Mythos in griechischer Tradition im literarischen Stil wieder.
In den folgenden Kapiteln gibt er einen ausführlichen „wissenschaftlichen” Kommentar.
Die List der Isis800
hat wieder einen ganz anderen „Sitz im Leben”. Die mythische Erzählung leiht ihre „bewir-
kende Macht” hier einem Heilzauber - einem Spruch, der gegen giftige Bisse helfen soll. Sie
entspricht somit ganz den meist für diesen Zweck gebrauchten Geschichten von Isis und dem
Horuskind. Auch diese sind ziemlich „frei erzählt”, doch in ihrer Kürze treten sie neben dem
eigentlichen Zauberspruch zurück und zeigen sich strukturell ganz als dessen metaphysische
Stütze. In diesem besonderen Fall (der sich auch inhaltlich insofern heraushebt, als Re statt
Horus der Leidende ist) dient die gängige Form des Zauberspruchs, wie in Karnak die gängige
Form des Hymnus, als Anlaß, eine mythische „Göttergeschichte” narrativ auszubreiten.
798 Sethe, Amun&8, T. 2ff; Parker & Lesko, The Khonsu Cosmogony, in: FS Edwards, Pyramid Studies, S. 168ff, T. 34ff.
799 Dazu J. G. Griffiths, Isis as Maat, Dikaiosunê, and Iustitia, in: C. Berger-El Naggar (Hrsg.), FS Leclant (BdE
106), S. 255 - 264; ders., The origins of Osiris and his cult, in: Studies in the history of religions 40 Leiden 1980;
J. Assmann, Weisheit und Mysterium: Das Bild der Griechen von Ägypten, München 2000; ders., Periergia:
Egyptian reactions to Greek curiosity, in. E. Gruen (Hrsg.): Oriens et Occidens 8, Stuttgart 2005, S. 37 - 49.
800 J. F. Borghouts in: NISABA 1, S. 62, vgl. auch: J. Assmann, Magic and Theology in Ancient Egypt, in:
P. Schäfer und H. Kipppenberg, Envisioning Magic, Leiden 1997.
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Ätiologische Mythen
sind klar als „mythische” Texte anzusehen - sie stellen eine (sinnstiftende) Göttergeschichte als
in sich geschlossene, fortlaufende, chronologisch und kausal zusammenhängende Handlung
vor. Die Ereignisse werden „erzählt”, so wie sie sich zugetragen haben (sollen). Die Texte dienen
aber einem bestimmten Zweck im Rahmen der religiösen Praxis: sie erklären die heiligen Namen,
Plätze und Bräuche bestimmter Orte, d. h. sie bieten die Grundlage für eine mehr oder weniger
große Zahl von Ätiologien. Wie immer bestimmt die Funktion die Form: Obwohl die Texte
„am Stück” lesbar sind, kann man sie nicht als „frei erzählt” bezeichnen. Die regelmäßig einge-
schobenen Ätiologien bestimmen und strukturieren den Text. Beispiele dieser Form sind etwa:
Der Mythos von der geflügelten Sonnenscheibe in Edfu (vgl. S. 255)
Die Kosmogonie des Horus in Edfu801,
ein erstaunlicher Beleg für einen cannomorphen Schöpfungsmodus.
Die Mythen im Pap. Jumilhac802
Die mythischen Einschübe im Buch vom Fayum803
Dramatisierte Mythen
Hier ist die Verwendung in der religiösen Praxis besonders deutlich - der Mythos wird als dra-
matische Aufführung realisiert. Wieder bestimmt der „Sitz im Leben” die Textform. Diese Texte
sind nicht narrativ, es sind keine „erzählten Göttergeschichten”. Dennoch haben sie ihren Platz
unter den mythischen Texten (ob man sie explizit als „Mythen” bezeichnen möchte, ist eine reine
Definitionsfrage): Sie bieten eine Handlung im kausalen und chronologischen Zusammenhang.
Sie berichten in ihrer Weise die götterweltlichen Ereignisse als solche (und setzen sie nicht nur
in Anspielungen voraus). Hier sind z. B. zu nennen:
Der Dramatische Ramesseumpapyrus
Der früheste hier besprochene Beleg bietet einen Hinweis darauf, daß schon im MR Mythen
als zusammenhängende „Geschichten” gedacht wurden, wenn auch nicht in narrativer Form
erzählt (oder jedenfalls nicht verschriftlicht). Die „Mytheme” stehen im Dram. Rams. Pap.
noch ziemlich selbständig nebeneinander (wenn man ihn etwa mit dem „Triumph des Horus”
vergleicht), sind aber doch locker zu einer übergreifenden Handlung verbunden.
Der Triumph des Horus (vgl. S. 255)
Daß dieser Text eine dramatische Umsetzung wiedergibt, scheint mir nach seinem szenischen
Aufbau sicher, wenn ich ihn auch nicht in der Form als „Drama” lesen würde wie Fairman804.
Eher scheint mir der Text für die Verewigung an der Tempelwand in Wort und Bild auf der
Grundlage einer dramatischen Version neu erstellt worden zu sein.
Traktate
Es gibt aus Ägypten eine Reihe von Texten, die eine mythische Episode berichten und nur
berichten. Weder Text noch Kontext weisen auf die kultische oder sonstige praktische Funktion
hin. Mit „Episode” bezeichne ich hier eine kurze Handlungsfolge, die nicht unbedingt eine abge-
schlossene „Geschichte” ergibt, die aber in sich einen chronologisch und kausal ablaufenden
Ereignisverlauf bietet (es handelt sich also nicht nur um „mythische Aussagen”). Ihre Heimat ist
der Tempel, wo sie sich auf „neutralen” Flächen -Wandpaneelen, Türfassungen etc. - präsentieren,
vor allem an der Eingangsfront. Gemeint sind die Tempel der griechisch-römischen Zeit. Das
Fehlen älterer Quellen wäre leicht überlieferungsgeschichtlich zu erklären. Wenn man jedoch
von der relativ späten Entstehung (oder jedenfalls Verschriftlichung, vgl. S. 310ff) der Mythen
ausgeht, dann ist die Frage nach früheren Tempeltexten irrelevant: In der für mythische Texte
produktiven Zeit, d. h. der Spätzeit, waren zeitgenössische Tempel der Ort der „Traktate”.
801 Edfou IV, S. 358.
802 Vandier, Le papyrus Jumilhac, Paris 1962.
803 Beinlich, ÄgAb 51, S. 312ff.
804 H. W. Fairman, The Triumph of Horus, London 1974.
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Für Kom-Ombo hat Gutbub805 diese Texte gesammelt und bearbeitet (und den zwar nicht
falschen, aber wenig aussagekräftigen Namen „Monographien” geprägt, den ich hier lieber
durch „Traktate” ersetzen möchte). Eine Reihe entsprechender Texte gibt es auch in Esna,
einen Überblick hierzu bietet H. Sternberg-El Hotabi806.
Die „Traktate” teilen folgende formalen Merkmale:
- Thema ist stets die Lokaltheologie.
- In die Handlung werden gerne Ätiologien eingebunden. Ätiologische Ausdeutungen („und
so entstand”) sind häufiger als in den „literarischen” Mythen, wenn auch bei weitem nicht
so häufig wie in den eigentlichen „ätiologischen” Texten (vgl. S. 304).
- Die Texte machen einen trocken referierenden Eindruck, sie reihen Ereignisse und Tatsachen
in chronologischer Folge, aber oft grammatisch unverbunden aneinander. Auf alles stilis-
tische Beiwerk wird verzichtet (abgesehen von den Epitheta der Götter), Umstandssätze,
Adverbien und Adjektive sind äußerst sparsam verwendet.
- Als Eingangsformel dient häufig, aber nicht durchgehend, jr - „was betrifft”. Damit erwei-
sen sich die Texte als „Erklärungen”.
- Abgesehen von diesem „jr”setzt der Text formal und inhaltlich auffallend unvermittelt ein.
- Die Götter sind zwar als handelnde Personen in einer chronologisch ablaufenden Geschichte
geschildert, aber im Vergleich mit anderen mythischen Texten wirken sie abstrakter und
weniger „vermenschlicht”. Sie zeigen keine Emotionen und sind nicht als „Charaktere”
ausgearbeitet. Ein Beispiel mag dies verdeutlichen:
Kom Ombo 194807: Geb ruhte an diesem Platz an der Seite seines Vaters Schu. Hier
erschuf er ihren Sohn Osiris als Jüngling. Seine beiden Schwestern waren mit ihm vereint,
um ihn täglich zu erfreuen. Es waren (auch) Tefnut und ihre Tochter Nut hier. Sie freuten
sich sehr, weil der Aufruhr beendet und das Übel beseitigt war.
Esna 81: Was diesen Hügel betrifft, sein Name ist Ta-Senit. Es ist der Gau der Neith in
Oberägypten auf dem West (-Ufer), entsprechend dem Neithgau auf dem Ost (-Ufer). Sie
war die Gottesmutter des Re, als sie mit ihm zu dieser Stadt kam. Er vereinigte sich mit
dem, (als das808) ihn Ptah-Tatenen gebaut hatte, in der südlichen Kammer, in seinem
(Ptahs) Namen „Großer Chnum, Vater der Götter”. Sie (Neith) fand diesen Hügel in der
Mitte des Wassers. Sie machte ihren Sitz darin.
Man vergleiche dies mit den Göttern, wie sie etwa Pap. Chester Beatty I so lebhaft schildert!
805 A. Gutbub, Textes fondamentaux de la théologie de Kom Ombo, in: BdE 47.
806 H. Sternberg, Mythische Motive und Mythenbildung..., in: Göttinger Orientforschungen / Ägypten 14, Wiesba-
den 1985, S. 49ff. Die Übersetzungen sind im großen und ganzen gelungen. Die etwas schwierige Stelle Esna 104,
4: liest sie mit durchaus scharfsinniger Phantasie:
nTr nTr.t (statt ) cpr m Ha.t Der Gott und die Göttin, die am Urbeginn entstanden,










Die Stelle erschließt sich aber nicht so, sondern nur durch gründliche Kenntnis der Esnatexte - es gibt nämlch
eine Reihe von Parallelen. Richtig wäre:
nTr wA cpr m nTr.ui: ta-tn(n) n.t ein Gott, der zu zwei Göttern wird: Tatenen und Neith.
Die Schlange als Gottesdet. dient in Esna auch sonst zur Numerusanzeige (z. B. Esna 200, 8; Esna 64, Kol. 4,
vgl. dazu Esna 17, Kol. 63) Sicher war dabei auch an die Schlange wA (WB I 279) gedacht. Das ta-Zeichen in
Neith steht natürlich für t. Damit wird nur zusammengefaßt, was zuvor geschah: „Vater” Tatenen und Mutter
„Neith” vereinigen sich (Cnm - gewöhnlich nicht für geschlechtliche Vereinigung).
Auch in der Parallelstelle Esna 63, 3 stehen Vater und Mutter direkt davor.
Eine weitere Parallele in anderer Schreibung bietet Esna 255:
(Neith...) 2/3.S m Taj, 2/3.S m Hm.t: Zwei Drittel von ihr sind männlich, ein Drittel von ihr ist weiblich -
nTr wA cpr m nT.ui: ta.tnn n.t. ein Gott wird zu zwei Göttern: TatenenZeichen Daumas T 228 und NeithG 1258.
In Edfou IV, S. 26, Nr. 23 findet sich eine Parallele mit „normalen” Zahlzeichen. Auch dort geht es um die
Doppelrolle als Mutter und Vater!
807 Gutbub 66-83.
808 Sein Kultbild, seinen „Leib”. Ptah in seiner angestammten Rolle hat ihn gebaut (Kma), d. h. mit diesem Kultbild
vereinigt sich Re (wohnt darin ein) und nimmt so Ta-Senit als Kultort an. Sonst wäre zu übersetzen: „Er vereinigte
sich mit dem, der ihn geschaffen hat (das ist) Ptah-Tatenen”. Diese Lesung ergibt keinen so schönen Sinn.
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Man bemerkt sogleich eine gewisse Verwandtschaft des DMT mit den „Traktaten” (ich komme
S. 308f darauf zurück), daher sollen sie hier etwas näher betrachtet werden.
Die „Traktate” berichten über die Götter und die götterweltlichen Ereignisse. Sie vermitteln
Informationen. Sie wollen nichts, als diese Informationen weiterzugeben. Doch auch diese
„reine Lehre” muß in der religiösen Praxis verortet sein.
Die Einleitung mit jr legt nahe, hier einen „Kommentar” zu vermuten. Doch was wird kom-
mentiert? Im Text werden hier die diversen res sacrae (Orte, Tempelbauten, Götternamen etc.)
des Kultortes genannt, etwa: jr ja.t tn... - „Was diese Stätte betrifft...”. Doch zum einen haben
durchaus nicht alle „Traktate” eine solche Einleitung. Als reine Kommentare würden also viele
Texte sinnlos sein, ein Kommentar zu nichts. Zum anderen dient der Bezug zur mit jr „erklärten”
heiligen Sache nur als Stichwort. Die mythische Episode geht meist über die Erklärung des
genannten Gegenstandes weit hinaus. Dies ist jedoch nur eine geringe Verschiebung in der grund-
sätzlichen Fragestellung. In den Taktaten sind mythologische Informationen gesammelt, ohne
erkennbare funktionale Einbindung in die Kultpraxis. Ihr Gegenstand ist dasWissen. Ob es sich
dabei nun um nährere Informationen zu einer bestimmten rerum sacrum oder um allgemeine
lokalmythische Inhalte handelt - interessant ist hier das Motiv für die Formulierung und Auf-
zeichnung in dieser Form. Als Basis kann man hier ausgehen von Jan Assmanns Einteilung der
Aufzeichnungsfunktionen in ÄHG809:
1) Speicherung: Aufzeichung zu dauernder Verfügbarkeit.
2) Verewigung: Fixierung des Kommunikationsaktes
(a) im generellen Sinne: symbolische Iteration des Kommunikationsaktes ad infinitum.
(b) im aktuellen Sinne: fortdauernde Gültigkeit des Resultats eines einmaligen Kommuni-
kationsakts.
3) Veröffentlichung: Einbeziehung des Lesers in die Kommunikation, Fixierung des Textes als
einer virtuellen Größe, die in der Lektüre aktualisiert werden soll.
Es liegt auf der Hand, daß im Fall der Speicherung und Verewigung der Text als zu speicherndes
oder zu verewigendes Gut bereits vor der gegebenen Aufzeichung in irgendeiner Form vorliegen
muß, in diesem Fall ist Frage nach der „Formulierungsfunktion” von der nach der Aufzeich-
nungsfunktion zu trennen (die eine kann natürlich trotzdem von der anderen abhängig sein).
Bezogen auf Tempeltexte, läßt sich relativ leicht eine Gruppe erkennen, deren Aufzeichnungs-
funktion die Verewigung ist: Diejenigen nämlich, die Kulthandlungen wiedergeben, vor allem
die Darstellungen des Königs beim Kultvollzug mit ihren zuweilen umfangreichen Beischriften.
Dazu gehören auch hymnische Texte, die der dargestellte König vor dem Gott rezitiert. Auch
„götterweltliche” Kulthandlungen, wie die Prozession der Gaugötter, gehören im weiteren Sinne
dazu. Aber auch z. B. der „im Leben” sicher dramatisch umgesetzte Triumph des Horus in Edfu
ist die Verewigung einer Kulthandlung. Solche Texte dienten sicher nicht der Speicherung.
Kulthandlungen, die „zur dauerhaften Verfügbarkeit aufgezeichnet” wurden sehen anders aus,
es handelt sich um die bekannten Ritualanweisungen. Solche Texte sind ebenfalls in Tempeln
erhalten, wenn auch seltener - z. B. das Choiakritual in den Dachkapellen von Dendera.
Die Traktate geben offenbar keine Kulthandlung wieder und lassen auch sonst keinen ur-
sprünglichen performativen Kommunikationsakt erkennen (und nur ein solcher könnte eine
Verewigung erfordern).
Unter die Aufzeichungsform der Veröffentlichung fallen eindeutig die Texte auf den von privater
Seite im Tempel aufgestellten Stelen, Würfelhockern etc..
Davon zu unterscheiden sind andere Texte in Tempeln wie die genannte Ritualanweisung zum
Choiakfest oder auch Festkalender etc., dies sind religiöse Gebrauchstexte, die offensichtlich
von vergänglichem Material an die Wände übertragen wurden. Ihre Aufzeichnungsfunktion(en)
liegen nicht so offen auf der Hand.
809 S. 10 der ersten Auflage (Zürich 1975).
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Die Speicherung im engeren Sinne, die zunächst nur dazu dient, einen Text bei Bedarf abrufen
zu können, kommt hier nicht in Frage. Zu diesem Zweck war Papyrus praktischer und wurde ja
auch verwendet. Man darf sich sicher nicht vorstellen, daß die Priester den Choiakritus bei der
Ausführung von der Wand ablasen. Im weiteren Sinn ist eine Speicherung aber auch eine „Konser-
vierung” von Informationen für die Nachwelt, eine Aufzeichnungsform, die den Verlust verhüten
soll. Gerade für die Spätzeit erscheint der Wunsch nach einer solchen Konservierung kultureller
Güter plausibel810, auch wenn freilich keine ägyptische Quelle einen solchen Beweggrund für
die Aufzeichnung angibt. Andererseits kann die Aufzeichnung der Ritualanleitung ebenso wie die
der eigentlichen Performanz als eine Verewigung des Ritus und seiner Wirkung verstanden
worden sein (für die in Gräbern aufgezeichnete Ritualanleitung zum Buch von der Himmelskuh
ist dies sogar die einzig denkbare Funktion). Die genaue Aufzeichnungsfunktion dieser kultischen
Gebrauchstexte im Tempel - Speicherung oder Verewigung - läßt sich nicht entscheiden und
wahrscheinlich spielten in der Praxis beide eine Rolle.
Die Traktate lassen dagegen keinen Sitz in der Praxis, insbesondere im Kult, erkennen, sie geben
nicht eine ursprüngliche Performanz wieder, keinen „Kommunikationsakt”. Natürlich kann man
überlegen, ob sie einmal rezitiert wurden, der Text geht jedoch, anders als andere Tempeltexte,
auf seinen möglichen performativen Kontext nicht ein. Sie dienten also sehr wahrscheinlich
nicht der Verewigung (im Sinne Assmanns, d. h. der Verewigung der Wirkung).
Es bleiben Speicherung und Veröffentlichung als mögliche Aufzeichnungsfunktionen und tat-
sächlich läßt sich gut denken, daß ein Kompendium mythologischen Wissens wie die Traktate
im Tempel aufgezeichnet wurde, um die für die kulturelle Identität als wesentlich angesehenen
Traditionen für die Nachwelt zu „konservieren” (Speicherung im „weiteren Sinn”, s. oben), oder
auch, um sie dem lernwilligen oder interessierten Leser zu vermitteln (Veröffentlichung). Welche
der beiden Möglichkeiten zutrifft, oder ob beide eine Rolle spielen, läßt sich aus den Quellen
selbst nicht ersehen. Der allgemeine historische Kontext spricht für die „Verewigung”, wie in
der Spätzeit und der griechisch-römischen Zeit ja auch sonst versucht wurde, den Fremdeinfluß
durch Rückbesinnung auf die und Betonung der autochtonen Traditionen zu kompensieren.
Wir wissen jedoch, daß etwa Herodot, als er sich über die ägyptische Religion informieren wollte,
von den Priestern im Tempel aufgezeichnete Text vorgelesen bekam. Als Nichteinheimischer
mußte er sie sich übersetzen lassen, und diesem Umstand verdanken wir die Schilderung der
Situation. Diese Texte sollten offensichtlich von „Lesern” rezipiert werden. Ein Ägypter, etwa
ein Priester aus einer anderen Stadt konnte sie auch selbst lesen. Die Texte, die Herodot zitiert,
sind keine Ritualanleitungen, sondern teils genealogischen und geschichtlichen, meist aber
mythischen Inhalts (was seine Neugier sicher befriedigt hat, denn für ihn als Griechen war die
„ägyptische Religion” wohl grosso modo gleichbedeutend mit der Mythologie). Die Texte, auf
die die Priester bei Herodot zurückgriffen - mit umfassenden Informationen über die ägyptische
Mythologie - waren offensichtlich Traktate wie diejenigen in den ptolemäischen Tempeln oder
zumindest verwandte Texte oder Vorläufer.
Was sich aus dem Quellenmaterial ersehen läßt, bietet noch keine ausreichende Grundlage, die
Aufzeichnungsfunktion der „Traktate” wissenschaftlich zu bestimmen. Es gibt jedoch zumindest
Hinweise, die nahelegen, daß die Aufzeichnung sowohl durch den Wunsch nach Verewigung als
auch nach Veröffentlichung des mythologischen Wissens motiviert war. Diese Hinweise (mitsamt
ihren Unsicherheiten) lassen sich ebenso auf die „Formulierungsfunktion” anwenden - die
Traktate als mythologisches Wissens-„kompendium” können zum Zweck der Speicherung und /
oder Veröffentlichung in dieser Form formuliert und dann später zum gleichen Zweck an die
Tempel-wand übertragen worden sein. Dies zieht natürlich die - vorerst nicht zu beantwortende
- Frage nach dem ursprünglichen „Sitz im Leben” nach sich.
810 Z. B. Assmann, Sinngeschichte, S. 461u - 463.
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Auch ist mit der „Aufzeichnungsfunktion” noch nicht die Frage nach der Heilsrelevanz dieser
Texte geklärt. Speicherung und Veröffentlichung sind sicher plausible Gründe für die Aufzeich-
nung und sogar für die ursrüngliche Formulierung mythischer Traktate, doch einen Platz an der
Tempelfassade rechtfertigen sie noch nicht. Die häufigsten Tempeltexte haben einen direkten
Bezug zum Kult, sind Teil des Rituals, das sie „verewigen” und tragen somit aktiv zur Ingang-
haltung der Welt und zur kommunikativen Einbindung des Göttlichen bei. Für andere Texte, wie
etwa die ebenfalls im Tempel aufgezeichneten königlichen Annalen, liegt der Fall komplexer,
doch wir kennen immerhin die religiöse Dimension des Königtums, seine Rolle für die Vermitt-
lung zwischen Göttern und Menschen, gut genug, um diese Repräsentationen sinnvoll im Rahmen
des Tempelkultes lesen zu können. Bei den Traktaten ist hier wohl noch weitere Forschungsarbeit
notwendig. Kann die bloße Speicherung bzw. Veröffentlichung von Wissen heilsrelevant sein?
Diese Frage führt zu weit, als daß sie hier behandelt werden könnte, doch gewisse Überlegungen
bieten sich an.
Man mag an die persönliche Frömmigkeit denken wo das „Verkünden” (nämlich der Macht-
erweise - SDd ba.u - des Gottes) tatsächlich ein wichtiger Teil der Performanz ist. In ähnlicher
Weise wie der Einzelne in der persönlichen Frömmigkeit persönlich erfahrene Taten des Gottes
verkündet, würde die Gemeinschaft die mythischen Taten des Gottes (also jene, deren Auswir-
kungen alle betreffen) an der Tempelfassade „verkünden”. Und so wie das SDd ba.u schon
durch die Veröffentlichung und als Veröffentlichung wirkt, so wollen auch die Traktate nicht
mehr und nicht weniger als Informationen weiterzugeben und entfalten schon und gerade dadurch
ihreWirkung. Beide reden von Taten der Götter. Deren Taten in mythischer Vorzeit sind natürlich
ebenso Verwirklichungen der ba.u-Macht wie die Taten im „Alltag”. Natürlich handelt es sich
hier um ein ganz anderes Gebiet des religiösen Lebens und eine engere Verwandschaft von Trak-
taten und dem „Verkünden der Machterweise” ist nicht erkennbar und auch wenig wahrscheinlich.
Aber letztere können als Paradigma dienen, wie die Aufzeichnung und Veröffentlichung von
Informationen schon an sich Teil der religiösen Performanz sein und offenbar als heilsrelevant
angesehen werden konnte.
Verortung des DMT
Sucht man nun nach einer formalen mythischen „Gattung”, in die sich das DMT einfügen läßt,
so bieten sich die „Traktate” an. Inhaltlich ist das DMT genau das: eine Abhandlung (also ein
längerer Traktat) über die Mythologie des Ptah von Memphis. Daher dachte Erman an „Theolo-
gie”. Formal hat es die folgenden Merkmale der oben herausgearbeiteten Gattung „Traktate”:
- Der Text setzt formal und inhaltlich auffallend unvermittelt ein, es fehlt praktisch jegliche
Einleitung (auch in retrograder Leserichtung). Der Anfang ist formal nicht als solcher ge-
kennzeichnet - aus diesem Grund kann er in der Diskussion der Leserichtung nur nach einer
längeren Untersuchung erschlossen werden, wie etwa auf S. 21f geschehen.
- Ätiologische Ausdeutungen dominieren nicht den Text, werden aber bei Gelegenheit gerne
eingefügt:
„und so entstand das Sagen NN zu Ptah” (Kol. 7),
„so wurden die Kas gemacht und die Hemsut bestimmt” (Kol. 9).
Auch die sakramentale Deutung des Rituals mit der Formel cpr.n XX -YYpu ist eine
Ätiologie.
In Kol. 53 wird der Name Unterägyptens ta-mHj durch ein Wortspiel mit mHi - „Ertrinken” erklärt.
- Das große Thema des Textes ist ganz klar die Lokaltheologie von Memphis.
- Die Götter sind handelnde Personen in einer Geschichte, aber zumindest in der „Schöpfungs-
geschichte” agieren sie ganz als „Funktionsinhaber” und lassen keinerlei Affekte erkennen. Wo
die Geschichte von Horus und Seth ausgelegt wird, ist deren bewegte Handlung freilich nicht zu
verleugnen.
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Das DMT ist ein mythologischer Traktat. Es muß sicher zu den kürzeren Traktaten aus Kom
Ombo und Esna gestellt werden, fällt aber auch in einigen Punkten aus dem Rahmen. Man kann
den Begriff „Traktat” (im oben definierten Sinne) weiter fassen - dann ist das DMT Vertreter
einer eigenen Untergruppe (der „ausführlichen” Traktate o. ä.). Man kann den Begriff auch eng
fassen und auf die ja recht genau umschriebene Gruppe der „kurzen” Traktate an den Tempel-
fassaden beschränken - dann ist das DMT jedenfalls ein Text, der den Traktaten nahesteht und
wohl eine ähnliche Funktion hatte. Dies ist eine reine Definitionsfrage, beide Sichtweisen sind
gleich „richtig”.
In folgenden Punkten weicht das DMT von den Traktaten im engeren Sinne ab:
- Es ist deutlich länger und kunstvoller ausformuliert.
- Es besteht aus mehreren, deutlich getrennten Abschnitten.
- Es bezieht neben der „reinen” Lokaltheologie auch die Auslegung der heliopolitanischen
„großen Tradition” mit ein (und damit auch eher „menschenartige” Götter).
- Der kommentierende Bezug auf die einzelnen res sacra von Memphis fehlt, sie werden nur am
Rande behandelt.
- Das DMT war sicher im Tempel aufgestellt, aber wohl nicht Teil der Fassade (oder anderweitig
architektonisch integriert). Zum einen ist der Text in sich geschlossen und in seinem Layout
dem Stein angepaßt, wie es etwa auf Stelen üblich war. Wandinschriften gehen dagegen ohne
weiteres über die Steinfugen hinweg. Zum anderen ist Hartgestein als Baumaterial für Tempel
nach demAR nicht mehr üblich.
Das DMT ist aber auch einige Jahrhunderte älter als die erhaltenen Traktate, so daß sich die
Unterschiede möglicherweise auch durch eine diachrone Entwicklung innerhalb der gleichen
Textgattung erklären lassen.
Das DMT „verkündet” den Mythos von Ptah, der die Welt nach der Störung der „alten Ordnung”
neu eingerichtet hat. Diese Information muß weitergegeben, muß „veröffentlicht” werden. Eine
besondere, funktionsbestimmte Textform ist nicht notwendig. Daher kann für jeden Abschnitt
die jeweils passendste Form gewählt werden: wo Götter miteinander sprechen, werden ihre Reden
als „kanonische Götterrede” (vgl. S. 108) wiedergegeben, das sma-ta.ui-Ritual wird mit der
Formel cpr.n XX - YY pu ausgedeutet und nachdem Ptah sein Schöpfungswerk vollendet hat,
wird eine graphisch gegliederte Namensliste eingefügt, offenbar die angemessene Form, diesen
Gott zu preisen (vgl. S. 98). Die große Kunst des „Autors” zeigt sich darin, daß es ihm gelungen
ist, diese Teile zu einem harmonischen Ganzen verschmelzen zu lassen.
Wo diese „Veröffentlichung” ursprünglich stattfand oder geplant war, läßt sich kaum sagen.
Vielleicht war der „wurmzerfressene Papyrus” seinerseits von einer Art Stele abgeschrieben
worden. Vielleicht gab es auch eine Tradition des „Verkündens” in Form von Papyrusabschriften.
Jedenfalls erkannten Schabaka oder seine Schreiber sogleich, welche Art von Text sie hier
gefunden hatten und wo er seinen Platz hatte:
im Tempel.
Der Text wurde nicht an der Fassade angebracht, da dies nicht nur Umbaumaßnahmen erfordert
hätte, sondern auch dem aufwendigen Layout nicht gerecht geworden wäre. Und so wurde eine
Stele geschaffen, die auch König Schabakas Ruhm verewigt: er hat diesen Text wieder öffent-
lich gemacht und eben dadurch dem Gott einen großen Dienst erwiesen.
Eine Bemerkung am Rande: Es fällt auf, daß schwarzes oder sehr dunkles Hartgestein gerne für
Texte verwendet wird, bei denen die Veröffentlichung ein erklärter Hauptzweck ist. Man denkt
hier vor allem an die Priesterdekrete der Ptolemäerzeit. Man kann sich vorstellen, daß die Schrift
ursprünglich mit heller Paste eingelegt und so besonders gut lesbar war. Dies ist ein trivialer,
aber vielleicht gerade darum wahrscheinlicher Grund.
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2 - Das Mythenproblem
Als „mythischer Traktat” hat das DMT eine bestimmte Form und einen bestimmten Zweck für die
religiöse Praxis. Sein Inhalt ist eindeutig mythisch und die darin wiedergegebene Geschichte
kann als „Mythos” bezeichnet werden.
„Mythos” ist in der Ägyptologie jedoch ein problematischer Begriff, und wenn das DMT als
Mythos analysiert und im Kontext ägyptischer „Mythologie” verortet werden soll, dann muß
diese Problematik mit in Betracht gezogen werden.
Echte Mythen (als fortlaufende Erzählungen) sind scheinbar erst ab dem NR in schriftlicher
Form belegt und bleiben bis zur Spätzeit selten811, dies war jedenfalls bis vor kurzem der Stand
der Forschung. Tatsächlich scheinen kurze mythologische Episoden in narrativem Handlungs-
zusammenhang schon im MR recht häufig gewesen zu sein, insbesondere in Zaubertexten812. Es
bleibt aber doch auffällig, daß narrative Mythen in ältester Zeit ganz fehlen, dann nur in eng
begrenzten Kontexten auftreten, als vollständig ausgearbeitete „Geschichten” wirklich erst ab
dem Ende der 18. Dynastie erschienen, und sich erst viel später als wirkliche „Gattung” mit
zahlreichen Exponenten etablieren.
Vorher gibt es zu allen Zeiten in verschiedenen Kontexten zahlreiche Erwähnungen von götter-
weltlichen Motiven, wie sie sich durch die religiöse Praxis ergeben. Diese Versatzstücke finden
sich teilweise später in den Mythen wieder, oder sie lassen sich zumindest theoretisch zu „Mythen”
zusammenordnen. Dieses Phänomen zieht sich quer durch die Quellengattungen, durch Tempel,
Gräber, literarische Texte, Heilzauber, Hymnik etc. Überall werden von der Ramessidenzeit an
zunehmend narrative mythische Episoden verwendet, wo bis dahin die klassischen „Zitate”
ausreichten. Dies läßt sich sicher nicht auf Zufälligkeiten der Überlieferung zurückführen. Man
muß die - ja nicht unproblematische - Situation als historische Wirklichkeit akzeptieren, daß die
Ägypter und ihre Religion lange Zeit offenbar ohne (schriftlich fixierte) Mythen auskamen.
Die Ägyptologie hat sich bis 1977 ziemlich entschieden für die frühe Entstehung der Mythen
ausgesprochen. Die Mythen waren danach „als solche” bereits seit langem vorhanden, wurden aber
vor dem NR nicht niedergeschrieben. Die „mythischen” Motive in den älteren Texten spielen auf
eben diese vorhandenen und als bekannt vorausgesetzten Mythen an. Diese Theorie sagt zunächst
noch nichts darüber aus, in welcher Form die Mythen vor ihrer Verschriftlichung „vorhanden”
waren. Die nächstliegende - und meist genannte - Erklärung ist die mündliche Überlieferung, und
zwar als mehr oder minder fest gefügte, (wort)getreu wiederholte Geschichte. Ebenso sagt die
Theorie an sich nichts über die eigentliche Entstehungszeit der Mythen aus. Ihre einzelnen Ver-
treter kommen hier zu unterschiedlichen Lösungen, auf die sie oft großen Scharfsinn verwandt
haben813. Das Standardwerk stammt von Siegfried Schott814.
811 Die Quellenlage findet sich gut dargestellt bei Schott, a. a. O. (Anm. 803).
812 Frank Röpke, Mythische Texte in den Heilsprüchen (Arbeitstitel), in Arbeit.
813 Übersicht bei Schott, a. a. O.
814 S. Schott, Mythe und Mythenbildung im alten Ägypten, UGAÄ 15, Leipzig 1945.
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1977 stellte Jan Assmann815 erstmals die Spätentstehung als realistische Möglichkeit dar. Sein
Ansatz stellte die Mythenforschung auf eine neue Basis und bildet heute weitgehend die opinio
communis. Die Quellenlage spiegelt demnach mehr oder minder getreu die Entwicklung der
Mythen wieder. Die Mythen als solche sind nicht (oder jedenfalls nicht lange) vor ihrer Nieder-
schrift entstanden. Die „mythischen Aussagen” in den Kulttexten wären dann (kurz gesagt) nicht
kultische „Umsetzungen” vorhandener Mythen, sondern mythische „Erklärungen” vorhandener
Kultbräuche. Tatsächlich ist dies der Eindruck, den die Texte selbst vermitteln (Assmann, S. 15ff,
26ff). Damit ist noch nicht gesagt, ob die „mythische Aussage” zu diesem Zweck „erfunden”,
oder ob sie einem vorhanden „Mythos”816 entnommen wurde.
Leider haben einige Forscher in der Folge die „Spätentstehung” unhinterfragt als bewiesene
Tatsache übernommen, was gewiß nicht im Sinne des Autors war817. Assmann selbst betont in
Die Verborgenheit des Mythos immer wieder ausdrücklich, daß er nur eine Möglichkeit auf-
zeigen will, die bis dahin nicht ernsthaft erwogen wurde:
„Ich kann und will in diesem Entwurf nicht den Gegenbeweis antreten; ich halte die Frage für
durchaus offen. Und das eben ist mein Anliegen: die Frage als eine offene überhaupt erst wieder
freizulegen, nachdem das herrschende Vorurteil sie längst entschieden hat, indem ich versuchen
will, der anderen Möglichkeit etwas von ihrer ,Undenkbarkeit’ zu nehmen. Solange nämlich die
Möglichkeit einer Spätentstehung der Mythen nicht in Rechnung gestellt wird, hat die Entschei-
dung zugunsten ihrer (relativen) Frühentstehung keinen wissenschaftlichen Wert, weil sie nicht
begründet ist. Der Beweis dafür, daß die Mythen bereits in den Präsuppositionen der Pyramiden-
texte enthalten sind, ist noch anzutreten. Wenn mein Beitrag jemanden zu dieser reizvollen Arbeit
provozieren sollte, so hat er sein Ziel erreicht”.
Leider hat der Beitrag zwar die ägyptologische Religionswissenschaft vielfach befruchtet und
darf als ein „Achsenpunkt” der Mythenforschung gelten, aber eben dieses eine selbstgesteckte
Ziel hat er nicht erreicht. Ein Beweis der Frühentstehung ist ebenso wie ein Beweis der Spät-
entstehung bis heute ein einschneidendes Desiderat geblieben818. Assmann selbst verfeinert seinen
Vorschlag in Die Zeugung des Sohnes819, stellt ihn aber nach wie vor als reine Hypothese dar.
Meines Wissens hat sich nur J. Zeidler der Aufgabe unterzogen820, tatsächlich die Primärquellen
nach Hinweisen zur Klärung dieser Frage zu durchsuchen. Am Beispiel von drei ausgewählten
Pyramidentextsprüchen kommt er zum erstaunlichen Ergebnis der Frühentstehung der Mythen
oder zumindest der Narrativität. Man muß aber einschränkend sagen, daß die Materialgrundlage
für ein sicheres und zu verallgemeinerndes Ergebnis zu schmal ist und vor allem, daß er als
Grundlage seiner Untersuchung einen besitmmten Punkt aus Assmanns Mythendefinition
herausgreift (den „Genotext”), der für dessen Argumentation keineswegs zentral ist.
815 Die Verborgenheit des Mythos in Ägypten, in: GM 25, 1977, S. 7ff
816 Bzw. einer mythologischen Konstellation, nach deren Mythencharakter noch zu fragen wäre.
817 Wie so oft hat hier eine neue Wissenschaftlergeneration den neuen Ansatz, als Gegenposition zur damals
herrschenden Lehrmeinung, begierig aufgegriffen und sofort zur neuen ultima ratio erklärt. Abgesehen von der
Möglichkeit, sich gegen die Autoritäten abzusetzen und sich eine eigene Position zu erkämpfen, bietet ein neuer
Ansatz auch inhaltlich mehr offene Fragen, mehr Freiraum und ein größeres, noch unbestelltes Arbeitsfeld. Das
Paradebeispiel für diesen praktisch automatisch verlaufenden Effekt ist natürlich Polotzky. Seine Anhänger
entwickelten in den revolutionsfreudigen Jahren um 1970 geradezu missionarischen Eifer, ihre Schriften atmen
den Geist politischer Manifeste. Sein unschuldiges System wurde für Jahre zur „Standardtheorie” erhoben, die
selbst heute noch als „modifizierte Standardtheorie” durch die Grammatiken geistert, obwohl die (notwendigen)
Modifiktionen Kernaussagen der Theorie betreffen.
818 Die Arbeit, die sich am stärksten auf dieses Modell stützt, dürfte noch immer Heike Sternberg,Mythische Motive
und Mythenbildung... (Wiesbaden 1985) sein. Zur Frage der Früh- oder Spätentstehung kann sie freilich nichts
Defnitives sagen, da sie ausschließlich Texte aus einer Zeit untersucht, in der schriftlich fixierte, narrative Mythen
schon eine jahrhundertealte Tradition hatten.
819 J. Assmann / W. Burkert / F. Stolz, Funktion und Leistungen des Mythos, OBO 48, Freiburg / Schweiz 1982, S. 13.
820 Insbesondere in: Zur Frage der Spätentstehung des Mythos in Ägypten, in: GM 132, S. 85.
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Doch wie sind die „mythischen Anspielungen” der frühen Zeit aufzufassen, wenn man sie nicht
aus einem narrativen Mythos herleiten will? Sicher ist, daß die Götter nicht zur freien dichterischen
Disposition standen. Eine „mythische Aussage” in kultischer Verwendung mußte zum „Wesen” des
Gottes passen. Die Götter haben jeweils bestimmte Eigenschaften, ein bestimmtes Verhältnis zu
anderen Göttern, zu Städten etc. Sie führen bestimmte Handlungen aus - allein und in Interak-
tion mit anderen. Aufgrund solcher Merkmale kann ein Gott, eine Gruppe von Göttern oder ein
götterweltliches Ereignis im Kult in manchen Situationen als „Erklärung” dienen, in anderen
nicht. Es gab also einen größeren, im weitesten Sinne „mythologischen” Komplex, der „hinter”
den einzelnen „mythischen Aussagen” stand. Hier kann man einen echten Mythos annehmen,
also eine fortlaufende „Geschichte”. Dies ist jedoch nicht zwingend. Alles was sich auf Grund
der Quellen sicher voraussetzen läßt ist, wie Assmann richtig feststellt, eine „Götterwelt”, die in
„Konstellationen” strukturiert ist.
Es gibt z. B. die Rollen des Vaters, des Usurpators, des Rächers etc., und die Götter treten sich
in solchen Rollen gegenüber:
Vater - Sohn, Mutter - Sohn, Vater - Rächer, Usurpator - sein Recht durchsetzender Erbe.
Eine konsekutive und/oder kausative Handlungsfolge ist damit noch nicht gegeben.
Andererseits beschreibt Assmann (S. 32ff und besonders S. 37ff)Mythen, die als gedankliches
Modell (durchaus im Sinne eines echten Handlungsverlaufs) im Hintergrund stehen und in
verschiedenen Situationen in verschiedener Form in „Aussagen” umgesetzt werden, zu denen
auch die literarische (d. h. narrative) Form gehört - freilich erst seit der Ramessidenzeit.
Vielleicht muß erst die richtige Fragestellung gefunden werden.
Im (beispielsweise) späten Alten Reich gab es eine Götterwelt, die durch „Konstellationen” ver-
bunden war. Dies waren einerseits Verwandtschaftsverhältnisse u. ä., also statische Beziehungen,
andererseits aber auch Interaktionen.
Wenn Mytheme wie:
- Seth bedroht Osiris -
- Isis sucht und findet Osiris -
- Isis verteidigt Osiris gegen die Rotte des Seth -
- Isis zieht ihren Sohn Horus auf -
- Horus rächt / schützt seinen Vater Osiris -
- Horus kämpft mit Seth -
gegeben waren, dann ist ein latenter „narrativer” Zusammenhang ohne weiteres erkennbar. Das
Ordnen von „Ereignissen” zu Kausalketten ist eine ebenso grundsätzliche menschliche Eigen-
schaft wie das Geschichtenerzählen. Es scheint mir daher sicher, daß der ägyptische Gläubige
sich die Einzelmytheme als zu einer kohärenten Geschichte gehörend dachte, daß er sich hinter
den „Konstellationen” auch einen „Mythos” dachte. Damit ist nicht gesagt, daß er dieser Geschichte
große Bedeutung beimaß oder sie sich jemals im Zusammenhang vor Augen stellte. Jedenfalls
hat er sie wohl nicht in dieser Form praktisch umgesetzt, d. h. mündlich oder schriftlich narrativ
dargestellt. Mit einem solchen latent vorhandenen Handlungszusammenhang wäre wahrscheinlich
auch Schott einverstanden. Die Frage bleibt nur, ob man ihn als „Mythos” bezeichnen will oder
nicht - aber diese rein terminologische Frage kann hier offen bleiben.
Daß es diesen „latenten Mythos” gab, zeigen nicht nur die hier vorgestellten allgemeinen Schlüsse.
Es wird bewiesen durch die aus dieser Grundlage entstandenen echten Mythentexte, die seit der
Ramessidenzeit schriftlich niedergelegt wurden. Es ist schließlich kaum anzunehmen, daß etwa
der Osirismythos (als kohärente Geschichte) um das Jahr 1200 v. Chr. aus dem Nichts kam.
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Assmann erwägt am Ende der Verborgenheit des Mythos821 einen Mythos als „Genotext”:
„ ... handelt es sich bei den mythischen Aussagen [„Phänotexte”] um konkrete Realisierungen
(Vergegenwärtigungen) eines Mythos, ’Mythos’ dagegen ist etwas Abstraktes: der Kern von
Handlungen und Ereignissen, Helden und Schicksalen, der einer gegebenen Menge mythischer
Aussagen als thematisch Gemeinsames zugrunde liegt”.
Diese Funktion erfüllt auch der „latent vorhandene” Mythos. Dennoch möchte ich die Begriffe
hier trennen, denn:
- Der Genotext muß nicht die Form einer kohärenten Handlung haben. „Handlungen und Ereig-
nisse, Helden und Schicksale” können auch ohne chronologische oder kausative Abfolge eine
Konstellation bilden.
- Der Genotext, wie ihn Assmann beschreibt und Zeidler822 in den Pyramidentexten nachzu-
weisen versucht, drückt sich in den Phänotexten konkret aus und kann bei deren sorgfältiger
Untersuchung empirisch nachgewiesen werden. Der latente Mythos ist eine reine Idee und
kann nur deduktiv aus grundsätzlichen Erwägungen geschlossen werden.
- Aufgrund solcher grundsätzlicher Überlegungen kann ein latent vorhandener Mythos als
ziemlich sicher angenommen werden, ob er nun auch als „Genotext” funktioniert oder nicht.
Letzteres wäre erst durch Forschungen an den Phänotexten zu ermitteln.
Dies gilt nur für das Prinzip, insgesamt bleiben narrative mythische Texte auch in und nach der
Ramessidenzeit eher selten. Das Erzählen war nicht die ägyptische Form, Mythen zu leben. Der
Ägypter, anders als der Grieche, setzte den Mythos im Kult, im Fest und generell in der religiösen
Praxis um, ohne nach dem wahrscheinlich vorausgesetzten, aber nie ausformulierten Handlungs-
verlauf zu fragen. Der Mythos offenbarte sich ihm in seiner kausal-konsekutiven Natur dort, wo die
kultische oder festliche Praxis einen solchen Zeitverlauf abbildete: in Fest- und Loskalendern.
821 A. a. O., S. 37.
822 J. Zeidler, a. a. O..
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3 - Der Große Mythos
Das DMT berichtet eine „Göttergeschichte” - die Erlebnisse und Taten der Götter, die zur Zeit
des „großen Umbruchs” in Memphis stattfanden. Dadurch berührt es sich in seiner Handlung
mit anderen Mythen:
dem Osirismythos (und zwar mit mehreren Episoden - Begräbnis, erster und zweiter Prozeß -
die sonst nicht zusammen genannt werden).
der heliopolitanischen Schöpfungslehre um Atum und die Neunheit.
dem Motiv der von der Erde getrennten Götter, dessen locus classicus im Buch von der
Himmelskuh zu finden ist.
Andere mythische Texte haben ähnliche „Verbindungen”.
Der auf S. 294ff besprochene Ptahhymnus Pap. Berlin 13603 stellt offenbar einen bewußten
Versuch dar, die mythischen Zeiten der Kosmogonie und des großen Umbruchs zusammen in
einen „chronologischen” Rahmen zu stellen. Man könnte ihn als „Mythographie” bezeichnen,
wenn er nicht sein Augenmerk auf Ptah beschränken würde.
Die „Sage von der geflügelten Sonnenscheibe” aus Edfu (vgl. S. 255) verbindet den Kampf zwi-
schen Horus (Harsiese) und Seth mit dem Kampf des Sonnengottes gegen die Rebellen (mit
Hilfe von Horus Behedeti). Beide „Geschichten”, die jede für sich aus anderen Quellen bekannt
sind (z. B. Kuhbuch und Pap. Chester Beatty I), werden als gleichzeitig erzählt und in einer
Handlung verwoben - die Rebellen gegen Re verbünden sich mit der „Rotte” des Seth.
Der Tagewählkalender ist wahrscheinlich die wichtigste Quelle für „kombinierte” Mythen. Er
erklärt die Qualifizierung eines Tages mit jeweils823 einer mythischen Anekdote, wobei er auf
praktisch alle wichtigen Mytheme der großen Mythenstränge zurückgreift (sowie auf etliche
weitere, vielleicht weniger zentrale). Diese mythischen Ereignisse stehen nicht isoliert, jeweils
nur für einen einzelnen Tag, und ohne Bezug zu ihren Nachbarn, sondern bilden im Verlauf des
Kalenders eine in sich logische, kohärente Ereignisfolge, die der in anderen Quellen überlie-
ferten entspricht. Dies stellt C. Leitz in seinen Untersuchungen zu den einzelnen Daten immer
wieder fest824. Dabei wird freilich nicht eine Geschichte „am Stück” erzählt, sondern die Ereig-
nisse durchmischen sich gemäß ihrer „mythischen Chronologie” (z. B. werden während der
siebzigtägigen Balsamierungszeit des Osiris nicht nur diese Tage gezählt, sondern natürlich
auch davon gänzlich unabhängige Ereignisse eingefügt, die sich eben in dieser Zeit zugetragen
haben sollen).
Die ägyptischen Mythen „passen zusammen”. Die in sich narrativen Geschichten lassen sich,
zumindest theoretisch, in einer größeren, ebenfalls narrativ-kausalen, Handlungsfolge zusammen-
ordnen.
Es gibt den ägyptischen Großen Mythos, der (in potentia) hinter den erzählten mythischen
Episoden steht.
Der Große Mythos wurde niemals ausformuliert und wahrscheinlich nicht einmal gedanklich
„am Stück” betrachtet. Dies ist nicht die ägyptische Art, Mythen umzusetzen. Auch die „einzelnen”
Mythen sind ja nur sekundär (und z. T. gar nicht) narrativ umgesetzt worden. Aber man war sich
dennoch bewußt, daß eine kohärente Geschichte im Hintergrund stehen mußte, man dachte sich
die Mythen als „verbunden”. Dies belegen die oben genannten Texte, die eben diese Verbindung
thematisieren und zumindest einen Teil des Großen Mythos ausformulieren. Nur einen Teil, weil
auch diese Texte stets zweckgebunden sind: der Pap. Berlin 13603 gibt einen längeren Teil des
Großen Mythos als fortlaufende Geschichte (mit Zeitangaben!) wieder, als Hymnus an Ptah hat
er aber nur an solchen Ereignissen Interesse, die diesen Gott betreffen.
823 Dies ist hier freilich etwas vereinfacht dargestellt. Es gibt daneben auch viele Tage, die auf andere Weise oder
gar nicht ausgedeutet werden.
824 Eine leider wenig anschauliche Übersicht bietet Leitz auf S. 470f. Ansonsten sei auf seinen Kommentar zu den
einzelnen hier genannten Daten verwiesen.
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Keiner der Belege dieser „kombinierten” Mythologie ist älter als die Ramessidenzeit (Tagewähl-
kalender), die meisten sind später (DMT) oder deutlich später (Papyrus Berlin 13603, Geflügelte
Sonnenscheibe). An Textgattungen mit längerer Tradition, wie dem Tagewählkalender, läßt sich
beobachten, daß entsprechende Texte in früherer Zeit noch weitgehend „mythenfrei” waren (Los-
kalender des MR und NR825), aber seit der 19. Dynastie erklärende mythische Episoden eingefügt
wurden (d. h. kurze narrative Texte, keine „Anspielungen” im älteren Stil).
Diese Texte entwickeln sich etwa zeitgleich mit der narrativen Umsetzung der „Einzelmythen”.
In der Ramessidenzeit826, und von da an in steigendem Maße, wurden die schon lange in der reli-
giösen Praxis bekannten „mythischen Aussagen” zu narrativen Mythen zusammengefügt, bzw. die
latent hinter den Mythemen vorhandenen Geschichten wurden nun (z. T.) ausformuliert. Ebenso
lassen sich die Mythen zum Großen Mythos zusammenfügen, bzw. kann hinter den Mythen ein
größerer gemeinsamer Handlungszusammenhang erkannt werden, der nun (z. T.) ausformuliert
wird.
Der Tagewählkalender gibt sogar eine „absolute Chronologie” der Ereignisse. Wir betrachten




















































Begräbnis (?)(Festmachen des Djedpfeilers)
Balsam
ierung.
Erster Prozeß zwischen Horus und Seth
Zweiter Prozeß zwischen Horus und Seth
Horus wird als Erbe eingesetzt
in HELIOPOLIS um das Königsamt










825 Eine gute Übersicht bei E. Brunner-Traut, Mythos im Alltag, in: Antaios 12, Stuttgart 1971, S. 333u f (C. Leitz,
Tagew., geht auf die frühen „mythenlosen” Zeugnisse nicht ein).
826 Die Ramessidenzeit ist theologisch so fruchtbar in der Nachfolge der „neuen Sonnentheologie” des NR und in der
Aufarbeitung des Amarna-Traumas. Insofern gehört natürlich auch die Nachamarnazeit dazu. Der früheste wichtige
narrativ-mythische Text ist das Kuhbuch, das erstmals bei Tutanchamun auftritt und danach kanonisch wird.
827 Selbstverständlich sind auch andere Punkte des Großen Mythos enthalten, vor allem die Geburt des Sonnengottes
und die Kosmogonie, doch stoßen wir dann auf die Schwierigkeit, daß der Tagewählkalender (wie das eng ver-
wandte christl. Kirchenjahr) die Ereignisse aus vielen (mythischen) Jahrhunderten auf ein Jahr abbildet, daß also
Daten der Kosmogonie im Jahr 0 des Re zwischen solchen stehen, die sich auf die Rebellion im Jahr 1454 beziehen.
316 Kontexte Teil 3 - Die Theologie des Ptah im DMT - Das DMT als Mythos
Die „zweite Phase der Schöpfung” ist die ereignisreichste und mythographisch fruchtbarste
Periode der mythischen Zeit der Ägypter. Im Tagewählkalender ist sie chronologisch detailliert
aufgeschlüsselt.
Alle Ereignisse des großen Umbruchs spielen sich in der Achetjahreszeit ab. Osiris stirbt am
Jahresanfang (entsprechend seiner Kornsymbolik). Der positiv besetzte Neujahrstag, der 1. Tag des
1. Monats der Achetzeit (übrigens der Geburtstag des Re), kann nicht der Todestag sein, doch der






















2. 1. Tod des Osiris




29. 3. Zweiter Prozeß
zwischen Horus und Seth
um die Landeshälften
28. 3. Horus wird als Erbe eingesetzt
27. 3. Erster Prozeß
zwischen Horus und Seth
um das Königtum
- Horus gewinnt
Ptah richtet die Kulte ein,
um die Verbindung der Götter
mit den Menschen zu wahren.














































25. 1. Sachmet zieht aus
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Man darf nicht erwarten, daß eine solche Systematisierung jemals Eingang in die „große Tradition”
fand oder für die weitere Entwicklung der autochtonen ägyptischen Religion fruchtbar wurde.
Dazu war sie ägyptischem Denken zu fremd - oder besser, sie war als Potential sicher vorhanden,
berührt aber nicht die Fragen, die dem Ägypter als zentral galten. Erstaunlich ist vielmehr, daß
es solche Ansätze überhaupt gab, daß die kohärente, handlungsorientierte Ordnung mit der ägyp-
tischen Mythologie durchaus nicht inkompatibel war, und daß - freilich vereinzelt - versucht
wurde, diese Ordnung in konkrete Texte umzusetzen.
Eine solche „Mythographie” wurde (nach heutigemWissensstand) nie konsequent zu Ende geführt.
Es gibt im Tagewählkalender noch andere Stellen, die Ereignisse des Osirismythos ansprechen
und nicht zur Handlungsabfolge passen, die von 2. I. Achet bis 29. III. Achet wiedergegeben wird,
wie ja auch andere Quellen andere Traditionen wiedergeben (z. B. das Choiakfest, das die Begräb-
nisriten für Osiris im vierten Monat der Achetzeit ansiedelt). Dies ist nicht verwunderlich.
Aufgabe des Tagewählkalenders ist zunächst einmal, traditionell geheiligte Tage, also auch
solche, die dem Osiris zugeordnet sind, festzuhalten. Man darf sich gewiß nicht vorstellen, daß
der Kompilator dasaß und sich den Kopf zerbrach, wie er Kuhbuch und Osirismythos unter
einen Hut bringen konnte - dies war gar nicht sein hauptsächliches Anliegen.
Bemerkenswert ist vielmehr, daß es solche Sequenzen kohärenter mythischer Geschichte unter
Einbeziehung verschiedener Mythenstränge tatsächlich gibt. Dies zeigt, daß eine fortlaufende
Handlung des Mythos zumindest als Vorstellung vorhanden war.
Auch untereinander sind sich die Quellentexte zum Großen Mythos durchaus nicht immer einig.
So setzt der Pap. Berlin 13603 die Zeit von der Kosmogonie bis zur großen Rebellion mit 1454
Jahren an, der Mythos von der geflügelten Sonnenscheibe dagegen nur mit 363.
4 - Mythos als Fest
Das DMT erzählt den Mythos von den Taten des Ptah in Memphis zur Zeit des großen Umbruchs.
Es ist der locus classicus der zweiten Phase der Schöpfung. Hier wird nicht nur (wie im Kuhbuch)
der krisenhafte Untergang der „alten Ordnung” beschrieben, sondern ganz explizit die Einrichtung
der „neuen Ordnung”, d. h. der Welt, wie der Ägypter sie kannte. Die zweite Phase der Schöpfung
spielt in Ägypten eine wichtige Rolle. Sie betrifft mehrere Mythentraditionen, die man sonst
meist als unabhängig voneinander zu betrachten pflegt, insbesondere den Osirismythos und die
Sonnenfeinde. Texte wie das DMT, der Mythos von der geflügelten Sonnenscheibe oder Pap.
Berlin 13603 zeigen, daß die Ägypter sich einer impliziten kohärenten Handlungsfolge hinter
den einzelnen mythischen Episoden bewußt waren und dies, in einer Zeit als auch die „Einzel-
mythen” narrativ umgesetzt wurden, in Texten festzuhalten versuchten. Dies heißt nicht, daß es
den einen, kanonischen Großen Mythos gab, aber es gab das Konzept und es gab auch immer
wieder Ansätze, es in die Praxis umzusetzen. Daß dies erst spät (und auch dann noch selten)
geschah, läßt sich für die „Einzelmythen” ebenso wie für den Großen Mythos beobachten. Die
Mythen wurden durchaus als „narrative” Geschichten gedacht, wurden aber nicht als Erzählung
umgesetzt, sondern als Fest. Die aufeinander folgenden Ereignisse der Göttergeschichte wurden
an ihren Jahrestagen gefeiert und so als kohärente Handlung erlebt828. Wichtige Episoden konnten
über mehrere Tage hinweg im Fest in ihrer zeitlichen Abfolge nacherlebt werden (wie z. B. im
Choiakfest). Die theologisch hochproduktive Ramessidenzeit, die auch die persönliche
Frömmigkeit, die Weltgottheologie und die explizite Theologie hervorgebracht hat, findet eine
neue Form der religiösen Praxis: Götterweltliche Ereignisse können durch ihre narrative
Wiedergabe auf verschiedene Weise wirksam gemacht werden.
828 Die mythischen „Erklärungen” im Tagewählkalender sind zwar erst ramessidisch belegt, gehen aber sicher auf
alte Traditionen zurück. Zu gut passen sie zu den Tagesbewertungen, zu viele nicht mythische (und zum Teil
wohl nicht mehr verstandene) Erklärungen finden sich dazwischen. Früher bestand nur kein Bedarf, solche
Dinge aufzuschreiben.
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Damit schließe ich meine Ausführungen über die Theologie des DMT.
Sie sind recht umfangreich ausgefallen, da sich durch die wiedergewonnene Leserichtung viele
Inhalte ganz anders darstellen, als bisher angenommen und ich daher viele Aspekte von Grund
auf neu untersuchen mußte.
Die mythische Rolle des Ptah konnte in vieler Hinsicht präzisisert und die Ergebnisse auch
durch andere Quellen gestützt werden. Ptah ist nicht nur der primordiale Weltschöpfer aus der
hermopolitanischen Theologie, sondern hat viel subtilere Aufgaben im Rahmen der „zweiten
Phase der Schöpfung”, die Teil der gemeinägyptischen Mythenkreise um Re und Osiris ist.
Während Atum die materielle Welt am „ersten Male” ins Dasein gerufen hat, die sich nach der
Schöpfung aber noch im unhistorischen Zustand der „Urzeit” befand, ist Ptah der Schöpfer der
geschichtlichen Welt, wie die eigene Lebenserfahrung sie dem Ägypter darstellte.
Es zeigt sich auch, daß die narrative Sequentialität des Mythos in Ägypten durchaus eine Rolle
spielte - sicher nicht vergleichbar mit der griechischen, aber doch deutlich stärker als bisher
angenommen.
Viele interessante Themen konnten nur angerissen werden. Für viele der neuen Erkenntnisse
läßt sich noch nicht absehen, ob sie bemerkenswerte Details bleiben werden, oder ob sie der
Forschung Ansätze für eine weitere Entwicklung geben können - und welche Fragestellungen
überhaupt an sie heranzutragen sind.
Das urspüngliche Nachwort von 2004 möchte ich gerne so stehen lassen. Alles Gesagte gilt
unverändert noch immer. Die Danksagungen muß ich ergänzen um Gertrud Marohn, die die für
die Imprimatur überarbeitete Fassung mit unvergleichlichem Engagement und Akribie korrek-
turgelesen hat. Für Thomas Schneider und Joachim Quack war die einfache Anrede „Dr.” damals




Forewords are written last, so that you can summarize your feelings and experiences about the book you have written.
David Cook, Foreword, in: AD&D 2nd Edition, Player's Handbook, Lake Geneva/Cambridge 1989, S. 3.
Nur noch einige Zeilen trennen mich vom Ende einer Arbeit, die vier schwierige, aber auch
hochinteressante Jahre meines Lebens in Anspruch genommen hat. Ich habe mich in einen Text
verliebt, der dem Forscher nicht gerade liebenswürdig entgegentritt. Es bedarf harter Arbeit,
seine „inneren Werte” zu erreichen, doch er belohnt die Mühen am Ende reich.
„Über unserem Text hat von alters her ein merkwürdiger Unstern gewaltet”,
schreibt Erman S. 918.
Man könnte glauben, daß die erstaunlichen Wirkungen dieses Sterns sich bis auf meine Arbeit
erstreckt haben.
1997 begann ich eine Doktorarbeit über „Das Gesicht in der Jenseitsliteratur”. Ein Jahr später
erfuhr ich von „Le visage dans l’Egypte ancienne” von Y. Volikhne. Ich begann nun eine Arbeit
über die spätägyptischen Hymnen. Aus finanziellen Gründen beantragte ich mit Jan Assmann
ein Projekt bei der DFG (das abgelehnt wurde, nachdem man uns über ein Jahr lang hingehalten
hatte). Da die DFG keine Doktorarbeiten im Rahmen von Projekten fördert, mußte ich wiederum
ein anderes Thema wählen - die „Spätägyptischen Schöpfungsvorstellungen”, aus denen dann
meine Arbeit am Denkmal memphitischer Theologie hervorging.
Am 28. 2. 2004 brannte das Zimmer 431 im Heidelberger Institut, in dem sich mein Arbeitsplatz
befindet, fast völlig aus. Zwar konnte ich meine Festplatte mit dem Manuskript mit großem
Aufwand retten, doch an ein geregeltes Arbeiten war für Monate nicht mehr zu denken.
Eine weitere, nicht unerhebliche Schwierigkeit war es, Herrn Assmann für das Thema zu
gewinnen, da er starke Zweifel an der von mir vertretenen nicht-retrograden Leserichtung hat -
was ich, von seiner Warte aus, durchaus verstehe. Ich bin ihm sehr dankbar dafür, daß er sich
dennoch bereit erklärt hat, die Arbeit zu betreuen und zu bewerten.
Dankbarkeit - das Nachwort ist auch der Platz, all denen zu danken, die ihren Teil zu meiner
Arbeit beigetragen haben.
Ich danke meinen Eltern, ohne deren Unterstützung diese Arbeit niemals möglich gewesen
wäre. Auch haben sie den deutschen Text mehrmals Korrektur gelesen.
Für die Korrektur der ägyptischen Texte danke ich Herrn Holger Rotsch.
Folgende Herren haben die Arbeit in verschiedenen Stadien der Vollendung gelesen und
überaus wertvolle konstruktive Kritik geleistet:
Prof. Dr. Jan Assmann und Prof. Dr. Antonio Loprieno, die die Arbeit auch bewerten werden,
sowie die Herren Dr.s Joachim Quack und Thomas Schneider.
Meine Kollegen im Heidelberger Institut waren immer offen für Gespräche, die mich oft zu
neuen Ideen angeregt haben. Ich möchte hier vor allem Robert Mayer und Holger Rotsch
erwähnen. Den Kollegen in Zimmer 431 muß ich für die immer freundliche Athmosphäre
danken. Meiner Familie und meinen Freunden danke ich für die Geduld, die sie in den letzten
Wochen mit mir hatten.
Frau Susanne Michels hat das sehr gelungene Faksimile gezeichnet, das den Tafeln I und II
zugrunde liegt.
Ich danke Gott, daß ich den Mut in all der Zeit nicht verloren habe.
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Anhang 1 - nfr Hr ib
Du Hr ib n gb im DMT wird traditionell übersetzt mit „Es bedauerte aber Geb” 829. Dagegen
lassen sich mehrere inhaltliche Gründe anführen (vgl. S. 137ff). Sprachlich kann man sagen, daß
Dw Hr jb im Sinne von „bedauern, schlecht finden, sich schlecht fühlen” sonst nicht belegt ist.
Es gibt jedoch andere, analog gebildete Wendungen, wie z. B. nfr Hr ib n NN - „gut auf dem
Herzen des NN” = „gut nach Meinung des NN”. Dies kann darauf hinweisen, daß Du Hr jb
grundsätzlich möglich (aber auch dann nicht zwingend) wäre.
Die Belege von „nfr/mnc etc. Hr jb” wurden von Posener830 gesammelt. Jan Assmann831 zitiert
Posener und fügt noch vier Belege hinzu, ich selbst habe noch einige weitere Stellen gefunden.
Die Bedeutung ist meist ziemlich klar:
jemand oder etwas ist so-und-so (z. B. nfr) „im Herzen” des NN (im Sinne von „nach Meinung
des NN”) oder einfach allgemein „im Herzen” (aller Menschen, d. h. er „gilt als so-und-so”).
Oft ist aber unklar, ob nicht doch „im (eigenen) Herzen” gemeint ist, z. B. „ich bin nicht
schwach im Herzen”.
*P = bei Posener, a. a. O. - *A = bei Assmann, a. a. O. - *R = Rothöhler
1 *R Scheintür des
cAj-ba.u-skr832
crp jSt Hmjt,
rc nfr Hr ib n nb.f833
Leiter der Handwerksmannschaft834,
der kennt das Gute im Herz seines Herrn
(= der weiß, was seinem Herrn gefällt)835.
2 *PAutobiogr.
des wnj836
837cr jKr(.j) Hr jb n Hm.f
cr wab(.j) Hr jb n Hm.f
cr mH jm n Hm.f im(.j)
838...n jKr(.j) Hr jb n Hm.f
r Sr.f nb
Ich war nämlich trefflich im Herz seiner Majestät,
ich war nämlich rein im Herzen seiner Majestät,
das Herz seiner Majestät war nämlich erfüllt
von mir
...weil ich trefflich war im Herz seiner Majestät,
mehr als jeder seiner Beamten.
4 *P Ptahhotep 127839
5 130840
6 132841
n rc.n.tu bin.t Hr ib
ju Dd.t.k r nfr Hr jb
wnn nfru Hr ib.f wr.t
Man kennt nicht das Schlechte für’s Herz.
(= man weiß nicht, was jemandem mißfällt).
Deine Rede wird gut sein (= als gut gelten).
Gutes (nfru) wird sehr in seinem Herzen sein842.
7 *AKagemni843 wn in nfr.St Hr jb.Sn Dies aber war gut in ihrem Herzen.
829 So Junker in Götterl. S. 31.
830 Littérature et politique dans l’Égypte de la XIIe dynastie, Paris 1956, S. 153f.
831 Liturgische Lieder an den Sonnengott, MÄS 19, 1969, S. 31f.
832 Kairo CG 1385, aus dessen Mastaba in Sakkara (M. A. Murray, Saqqara Mastabas, in: BS 10, 1905, T.1, BS 11,
1937, S.11).
833 Titel des Grabinhabers innerhalb einer längeren Reihe von Titeln. Zweimal (Türbalken und linke Laibung der
Scheintür).
834 Sethe, in Murray 1937, a. a. O, übersetzt „registrierte” Handwerker. Es steht jedoch eindeutig der geläufige
Ausdruck jSt Hmjt da. Die umgekehrte Zeichenfolge ist in dieser Zeit nicht ungewöhnlich.
835 Sethe, in Murray 1937, a. a. O: „Knowing what is pleasant for the heart of his lord”. Möglich (aber weniger
wahrscheinlich) wäre auch: Der Leiter der registrierten Handwerker, (der) gut (ist) im Herzen seines Herrn.
836 Vgl. A. Erman in: ZÄS 20, 1982, S. 1.
837 Ende 7 bis Anfang 8, gleiche Wendung auch in 33, Ende.
838 Anfang 13. Die Inschrift enthält noch mehr Belege.
839 Pap. Prisse.
840 Pap. Prisse.
841 Nur in Pap. BM 10509.
842 Prospektives sDm.f.
843 Pap. Prisse, 2, 4 (vgl. Gardiner in: JEA 32, T. XIV).
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8 *A ST 25 (I 76) ah pu mdu pu, ...
... tut Hr jb n rA
hrjj Hr jb n DaDa.t.f
Ach-mächtig ist diese Rede...
... ausgewogen im Herzen des Re,
befriedigend im Herzen seines Kollegiums.
9 *P Stele des Ini-Itef844 ...Swawa jSS.t Hr jb (Ich bin es) ... der das jSS.t wawa macht im Herz.
x *PBauer(?)845
10 *R Stele des Sebki846 n jKr mnc Hr jb n Hm.f Wegen Trefflichkeit und Nützlichkeit
im Herzen seiner Majestät
11 *P Stele 12. Dyn.847 ...n mnc.j, n jKr.j Hr jb.f r... ...weil ich nützlich war, weil ich trefflich war
nach seinem Herzen, mehr als...
12 *R Stele Turin 167 n wr n mnc.f Hr ib Wegen der Größe seiner Nützlichkeit im Herzen848




n mnc(.j)850 Hr ib n Hm.f,
jr.n jb.f m Cru.f hab
n mnc.f Hr jb
n JKr n mnc.f Hr jb
...weil ich nützlich bin im Herzen seiner Majestät,
den sein Herz zum Cru machte, den seine Nütz-
lichkeit im H. aussendet (= zum Boten macht)851.
weil er trefflich und nützlich ist im Herzen.
17 *PGrab des
Thothotep852
jST, xta Hr jb n rmT.u jtH Aa.t Es ist ja wunderbar, für die Herzen
der Menschen, das Ziehen853 des Steins.
18 *R Stele CG 20086 n wr n mnc.f Hr jb Wegen der Größe seiner Nützlichkeit im Herzen
19 *P Ipuwer 15, 14
20
cm St pu m nDm.t Hr jb
ju jr.n.k nfr Hr jb.u.Sn
Dies nicht zu wissen ist es, was süß ist i. d. Herzen.
Du hast gut gehandelt für ihre Herzen.
(= nach ihrer Meinung)
21 *PKamose und die
Hyksos854
wn in sn mr Hr jb n Hm.f Sie waren aber ungut855 im Herzen seiner Majestät.
844 Im BM (Egyptian Stelae II 23) = Sethe, a. a. O., S. 81, 4.
845 Posener zitiert den „beredten Bauern” B1, 104 und B2, 131.
B1, 104:
jn Aa.t pu n.k jmjj Hr(?) jb.k r Taj.t tu xmS.j?
Ist es für dich wichtiger, das „jmjj Hr(?) jb.k”, als wenn mein Diener dich abführt?
Tatsächlich steht im Original an dieser Stelle nicht Hr. Vor dem jb steht ein Determinativstrich und davor ein
Zeichen, das einem Hr recht ähnlich sieht, aber spiegelverkehrt ist. Die obere Kurve des Hr öffnet sich immer
nach rechts (dies ist eine allgemeine Regel, vgl. Möller, Paläographie, und ist auch in Bauer B1 sonst immer
richtig geschrieben), beim fraglichen eichen öffnet sie sich nach links.Z
B2, 132:
wn in nfr St Hr [jb] - Dies war gut nach [Meinung] (des Königs)
Die übliche Rekonstruktion dieser Stelle ergibt einen guten Sinn und ist durchaus wahrscheinlich. Sie fügt sich
auch gut in die hier vorgetragene Argumentation. Als Beleg kann sie jedoch nicht gelten, da das mutmaßliche
jb zerstört ist. Es ist nicht unleserlich, sondern vollständig in einer großen Lücke im Papyrus verschwunden.
846 München, Glyptothek 35 (K. Dyrhoff, München, in: W. Spiegelberg, Aegyptische Grabsteine und Denksteine
aus süddeutschen Sammlungen II, Straßburg 1904, T. II).
847 Sammlung Anastasi, zitiert bei Erman, a. a. O., S. 8, Anm. 1.
848 Eindeutig verwandt mit dem später „kanonischen” n Aa.t n mnc.f Hr jb (vgl. Nr. 23 - 34)
849 Leiden V 4. K. Sethe, Aegyptische Lesestücke, Texte des Mittleren Reiches, Leipzig 1924, S. 73,1.
850 .j emendiert, aber nach dem Kontext völlig sicher.
851 Im Sinne von: „sein guter Ruf”. Hier könnte man allerdings auch an die „Trefflichkeit” seines eigenen Herzens denken.
852 El Bersheh (Newberry, Bersheh I, ASE 3, T. XIV, 1-2). Es handelt sich um das berühmte Grab mit dem
Statuentransport, auf den sich auch die Inschrift bezieht.
853 Daß jtH hier wohl ein Nomen (Infinitiv) ist, zeigt der unmittelbar vorhergehende und offensichtlich parallel
konstruierte Satz:
jST, xta wrt wa.t jj.n.f Hr.S
Es ist ja wunderbar, sehr, die Straße, auf der (die Statue) kam.
854 Carnavon Tablet 1, vgl. Gardiner in: JEA 3, 1916, S. 104.
855 mr - wörtl. „krank, schmerzhaft”. mr-jb sonst fester Ausdruck, etwa: „Mitleid”. Hier ist jedoch eindeutig das
Mißfallen des Königs an seinen feigen Ratgebern gemeint.
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22 *ATB 15 B III856 SjKr ac Hr ib n rA Einen Verklärten trefflich machen im Herz des Re
23 - 34 *R
Tempel Kumme857











nAa.t n mnc.f Hr ib
njSut ta.ui A.u.S.
n Aa.t n mnc.f Hr jb
$$$$$$$ mnc.f Hr jb
n Aa.t n mnc.j Hr jb.f
n Aa.t n mnc.f Hr [jb] njSut
jSt mnc.f Hr jb
n Aa.t n mnc.f Hr jb
n Aa.t n mn[c].f Hr jb
jr ac.t Hr ib nb.f A.u.S.
n Aa.t n mnc.f Hr jb (2x)
∥
∥
Wegen der Größe seiner Nützlichkeit im Herzen
des Königs beider Länder LHG.
Wegen der Größe seiner Nützlichkeit im Herzen.
[Wegen der Größe] seiner Nützlichkeit im Herzen.
Wegen der Größe meiner Nützl. in seinem Herzen.
Wegen der Größe seiner N. im [Herzen] des Königs.
Er war ja sehr nützlich im Herzen
Wegen der Größe seiner Nützlichkeit im Herzen.
Wegen der Größe seiner Nützlichkeit im Herzen.
Der Gesegnetes tut nach Meinung seines Herrn LHG.





wn.in.Sn nfr Hr ib n Hm.f
r c.t nb.t
Sie waren nämlich gut für das H. (= nach Meinung)
seiner Majestät, mehr als jede Sache.
36 *RTempel Semne866 Kd(.j) nfr Hr jb.f wr.t Meine Art war sehr gut in seinem Herzen.
37 *R Priv.grab Amarna867 wA mnc Hr jb n nb.f der Eine Nützliche im Herzen seines Herrn
38 *RNaophor
des Meriptah868
Stp n njSut m Hu.t-ptH Hr
mnc.f Hr ib nTr.f
Auserwählter des Königs im Ptahtempel wegen
seiner Nützlichkeit im Herzen seines Gottes.
39 *A „Denkstein”
Sethos’ I869
SAa.n.f ab.t.j Hr ib.u Er hat meine Familie groß gemacht in „den Herzen”
(= Aller, d. h. in der öffentlichen Meinung).
40 *PHimmelskuh,
Sethos I, 14
41 Sethos I, 23
= R. III, 30
Dd jn nTr.t tn: Anc.k n.j!
ju scm.n.j m rmT.u
ju nDm.u Hr jb.j
wn.jn.S Hr Swrj
nfr Hr jb.s
Da sagte diese Göttin: ,Du lebst für mich!
Ich habe mich bemächtigt der Menschen,
indem870 es871 süß war für mein Herz’.
Da trank sie froh872 in ihrem Herzen.
42 *PNeferti, E 49 cn-(n)873-md.ut Hr ib mi c.t Ein Ausspruch874 ist für das Herz wie Feuer.
856 Einleitung zum Hymnus, Assmann, a. a. O., S. 28.
857 Urk. IV 142 A.
858 TT Nr. 11 (vgl. Rec. Trav. 22, S. 118f).
859 TT 73.
860 TT 85.
861 TT 84, Urk. IV 937ff.
862 TT 99.
863 TT 96 (nicht identisch mit dem zuvor genannten Sennefer, meine Nr. 32, TT 99).
864 TT 74.
865 Jahr 29, 5. Feldzug (Urk. IV, 685, Z. 12).
866 Autobiographie d. Vizekönigs, Urk. IV, 40.
867 U. Bouriant, G. Legrain, G. Jéquier, Monument pour servir à l’étude du culte d’Atonou en Égypte,
in: MIFAO 8, 1903, S. 71 (Beleg S. 73).
868 Louvre A60.
869 Zeile 4. Siehe S. Schott, Der Denkstein Sethos’ I. für die Kapelle Ramses’ I. in Abydos, S. 19, T. 2.
870 Neuäg. circumstantielles ju.
871 Pass. Partizip, daher nDm.u. So erklärt sich auch das Fehlen des Subjekts. „Gemeint” ist natürlich der
Hauptsatz (der Umstand des „Machtergreifens”), auf den sich die ganze Circumstantialphrase bezieht.
872 nfr Hr ib.s ist inhaltlich ganz klar Ergänzung zum vorigen: Die Göttin trank Bier und dabei war sie froh. nfr
sollte daher adverbielle Ergänzung sein. Auch grammatisch bereitet dies weniger Probleme als einen
selbständigen Satz nfr Hr ib.s anzunehmen. nfr hat damit ein Subjekt, das Subjekt des Hauptsatzes ( .S).
873 n nur belegt in Kairo 25224, möglicherweise zerstört in Petersburg 1116B, sonst nur cn-md.ut.
874 WB III 289, 8.
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43 *PQuelle?875 [ju.Sn] mi m Hr ib.Sn? Sie sind wie was nach ihrer Meinung?
(= Wofür halten sie sich?)
44 *PGrab d. Ineni876 jKr-Dd Hr ib n njSut Ein Trefflicher an Rede im Herzen des Königs
45 *PLoyalist. Lehre877 Axa-cru jsf.tj Hr ib Der Vielsprecher ist chaotisch für das Herz
(= gilt als chaotisch)878.
46 - 48 *P




n Csj.j Hr jb883
∥
∥
Ich bin nicht schwach für das Herz
(= gelte nicht als schwach)884.
49 *PAbydos, Stiftungst., 6
50 62
Scr.u.k ac Hr jb.j
Scr.u.k AKa Hr Jb n r A
Deine Pläne sind gesegnet in meinem Herz.
Deine Pläne sind richtig im Herz des Re.
51 *AKairener
Tagewählpap.885
...ju.u nfr.u886 Hr ib n nTr.u887 ... sie (Taten etc. an diesem Tag)
sind gut im Herz der Götter.
52 *R Sallier IV, 9, 3 ... jw.u nfr.tu888 Hr jb n
nn nTr.u imi p.t
... sie (an diesem Tag gesehene Dinge) sind
gut im Herz dieser Götter im Himmel.
53 *P Pap. Anastasi I, 8, 6 bta.j Hr jb.k m jc? Mein Verbrechen ist Deiner Meinung was?
x *PList der Isis (?)889
54 *P P. Beatty IV, Vo 2, 4 ju wnn.f nfru Hr jb n nTr ... weil es gut ist im Herzen des Gottes.
55 *P Pi(anch)istele 65890 KSn (p)u nn Hr jb.j
SHKr SmSm.u.j r bta nb...
Schlimmer ist dies891 für mein Herz, daß meine
Pferde hungrig sind, als jedes Verbrechen...
56 *A Stele aus Kawa892 wnn.s Kd.tu m Db.t, AA.tu(?)893
m aH.t, nn r.f nfr Hr ib.u
Er (der Tempel) war gebaut aus Ziegeln und
verputzt(?) mit Erde, gar nicht gut in den Herzen.
875 Posener zitiert nach Albright in BASOR 125, 2612
876 Urk. IV, 67, Z. 12.
877 Die Stelle ist nur auf Pap. Louvre E4864, recto 3, 6, gut erhalten.
878 Oder: in seinem Herzen geht es chaotisch zu?
879 Posener nennt nur die Statue des Reni und das Grab des Seneb-Mencheperre. Er verweist auf Gardiner, S. 112,
Ex. 1, der auch das Grab des Puiemre angibt. Gardiner nennt zudem Urk. 4, 1082, 15 - diesen Beleg konnte
ich nicht finden - sowie (zweimal) TB 125, gemeint ist die Stelle n sC.j Hr md.u maA.u - „ich war nicht taub für
gerechte Rede” (Variante: n sC Hr.j Hr md.u maA.u), die n Csj.j Hr jb nur graphisch ähnelt. Einen solchen Fehler
möchte man Gardiner nicht zutrauen. Vielleicht liest er die Stelle im TB tatsächlich anders, ich kann dies jeden-
falls nicht nachvollziehen.
880 Urk IV, 75.
881 TT 39, N. d. G. Davies, The Tomb of Puyemrê at Thebes, 1922.
882 TT 86, Urk IV, 933.
883 WB III 399, 6 (die Belegstellen sind die Statue des Reni und das Grab des Seneb-Mencheperre). Die Formu-
lierung ist häufig in den funerären „Autobiographien”. Sie findet sich in (fast) gleicher Schreibung in allen
links genannten Quellen.
884 Oder: ich bin nicht schwach im Herzen?
885 A. M. Bakir, The Cairo Calendar, No. 86637, Kairo 1966. Die Wendung findet sich an folgenden Stellen:
V, 4; XV, 8; XVII, 3; XX, 1; XXI, 5; XXXIII, 8; XXXIV, 9; XXXVIII, 9.
886 ju.f SDm.f.
887 So an allen Stellen, außer: XXI, 5: ... jb n nTr.u ac.u - „ ... Herz der Götter und Verklärten”; XXXIII,
8: ... Hr jb.f - „ ...in seinem Herz”; XXXVIII, 9: ... jb jt.k mu.t.k - „ ...Herz deines Vaters und deiner Mutter”.
888 Pseudopartizip.
889 Posener zitiert „P. Turin, Pleyte-Rossi, 1335”. Dort steht „(der Himmel regnet) auf mein Gesicht” - Hr Hr.j. Die
Stelle wurde im WB-Zettelkasten fälschlich mit Hr-jb transkribiert (diesen Hinweis verdanke ich Frank Röpke),
wo sie Posener wahrscheinlich gefunden hat.
890 N. Grimal, La stèle triomphale de Pi(Aankh)y au musée du Caire, in: MIFAO 105, 1981, S. 73, Anm. 196.
891 Hier ist das logische Subjekt eine Tatsache, die aber durch nn grammatisch vertreten wird.
892 M. F. Laming Macadam, The Temples of Kawa I, The Inscriptions, London 1949, T. 8, S. 16.
893 , mir unbekannt, von Macadam mit „covered over with” übersetzt.¸Á¸
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Grab des Ibi89457 *R n Aa(.t) n mnc.f Hr jb Wegen der Größ(e) seiner Nützlichkeit im Herzen
58 *RMendesstele wD.n.Hm.f r sAHA tut(?)895.S m
m Hu.ut-nTr nb
nfr Hr jb n Hm.u-nTr.sn
Der Befehl seiner Majestät ihr Bild(?) aufzustellen
in allen Tempeln
war gut im Herzen ihrer Priester
59 *ANaophor des
Petubastis896
SAnc ba(.j) m-m jKr.u
nfr Hr jb.k
Laß meinen Ba leben unter den
in deinem Herzen guten „Trefflichen“!
Einige feste und recht häufig belegte Phrasen lassen sich ausmachen:
Das Adjektiv (oder Adjektivverb), das am häufigsten mit Hr ib verbunden wird, ist mit Abstand
mnc - „nützlich”, das 19 von den 59 Belegen ausmacht, gefolgt von nfr - „gut” mit 14 und jKr -
„trefflich” mit sechs Belegen.
mnc kommt wiederum am häufigsten vor in der Wendung:
„wegen meiner/seiner Nützlichkeit im Herzen (des Königs o. ä.)” bzw.
„wegen der Größe meiner/seiner Nützlichkeit...”.
Naturgemäß findet sich diese hauptsächlich in biographischen Angaben in Gräbern und auf
Stelen, besonders häufig in thutmosidenzeitlichen Gräbern. nfr Hr ib dagegen wird öfter in der
Weisheitsliteratur und in religiösen Texten gebraucht.
Für die folgende Besprechung soll nfr als Standardparadigma das Adjektiv(-verb) in den
verschiedenen Konstruktionen vertreten.
In keinem der Belege steht nfr Hr jb (n NN) selbständig im Sinne von: „gut war (es) im Herzen
(von NN)” = „(NN) war guter Stimmung”. Vielmehr ist nfr stets grammatisch „gebunden”, es
hat einen Bezug.
Normalerweise ist dies ein „logisches Subjekt” (das freilich meist auch das grammatische
Subjekt ist), d. h. etwas ist gut im Herzen (= nach Meinung) des NN:
Mit sDm.f = nfr.f Hr ib:
cr sDm.f: Nr.n 2 a + b,
wn jn sDm.f: Nr. 7,
jST sDm.f: Nr. 28,
jw sDm.f: Nr. 40,
jw.f sDm.f: Nr. 51,
neg. n sDm.f: Nr.n 46 - 48.
Entsprechend einmal im Futur (pseudoverbal mit r):
jw XX r nfr Hr jb: Nr. 5.
Mit Pseudopartizip:
Nr.n 45, 52.
Mit wn in.f nfr:
Nr.n: 21 und 35.
Subjekt mit Partikel eingeleitet:
Nr. 56 (r.f).
In diesen Fällen ist das „logische Subjekt” auch das grammatische.
894 TT 36 (vgl. Mem. Miss. V, S. 624, T. 6, 11. Kolumne von rechts). Vgl. Nr. 23 - 34 (Thutmosidenzeitliche
Gräber mit der Formel n Aa.t n mnc.f Hr jb).
895 e.
896 Drioton in: BE 33, 1951, S. 253.
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Auch die Konstruktion Subjekt-Adjektiv (Adjektiv ist logisches Prädikat)897 findet sich:
Nr.n. 36, 49, 50, 58; ähnlich in Nr. 8, wo das Subjekt des vorigen Gliedsatzes aufgegriffen wird.
In Nr. 37 ist die ganze Phrase mnc Hr ib normales attributives Adjektiv nach einem Nomen.
Oft ist das Adjektiv auch zu einem Abstraktum nominalisiert. Besonders häufig ist, wie gesagt,
die Wendung n mnc.f Hr ib (n NN) - „wegen seiner Nützlichkeit im Herzen (nach Meinung)
(des NN)”.
n - „wegen” steht vor Nomen (vgl. WB II 194). Natürlich kommen auch andere Adjektive wie
jKr vor. Auch das geläufige n Aau/.t n XX - „wegen der Größe von XX”, im Sinne von „wegen
XX” (WB II 149, 5) findet sich oft vor Hr jb:
Nr.n 3, 10, 11-14, 16, 18, 23-27, 29, 30, 32-34, 38 (dort Hr - „wegen”), 57.
Andere Fälle, in denen das Abstraktum eine andere Funktion erfüllt (Subjekt oder Objekt des
Satzes), sind:
Nr.n 1, 4, 6, 13, 15, 19898, 31, 44, 59
In diesen Fällen ist das Hr jb attributive Ergänzung zu einem Nomen (dem Adjektiv als
Abstraktum bzw. nominalisiertes Partizip).
In Nr.n 20, 22, 39, 43, 54 und 55 ist Hr jb adverbielle Ergänzung zum Hauptsatz, in 41 ist das
ganze nfr Hr jb.s Adverbialphrase.
Problematisch sind folgende Stellen:
Nr. 9 - sowohl jSS.t als auch wawa sind unbekannte Wörter. Es ist aber dennoch klar, daß jSS.t
„logisches Subjekt” sein muß.
Nr. 53 ist ein ungewöhnlicher Fall, die grammatische Konstruktion ist jedoch klar:
bta.j mHr ib.k m ic - „Mein Verbrechen ist in deinem Herzen als was?”,
d. h. der Hauptsatz ist bta.j mHr ib.k - „Mein Verbrechen ist in deinem Herzen” (Adverbialsatz),
und das m jc - „als was” ist syntaktisch eine circumstantielle adverbielle Ergänzung dazu
(obwohl es „logisch” die Satzaussage bzw. Fragestellung ist). Grammatisch gleich aufgebaut ist
Nr. 41.
Nr. 17 - dies ist die einzige Stelle, die in etwa dem vermeintlichen Du Hr ib n gb + SDm.f im
DMT entspricht:
DMT: Du Hr jb n NN SDm.f.
Nr. 17: jST nfr Hr jb n NN Infinitiv+Objekt.
D. h. es gibt in beiden Fällen kein erkennbares direktes Bezugswort, der „logische” Bezug wäre
eine nachgestellte nominalisierte Verbalphrase. Ganz gleich sind die Stellen freilich nicht, die
Partikel jST macht einen kleinen, aber nicht unbedeutenden Unterschied (s. u.).
897 Diese Konstruktion ist nicht selten, vgl. Gardiner, Grammar, § 320 (Ende). Gardiner hält diese Stellen für
Pseudopartizipien von Adjektivverben. Tatsächlich spricht vieles für diese Annahme, hier ist diese Frage
jedoch unerheblich.
898 Der grammatische Hauptsatz ist: „XX m nDm.t” - „XX ist (als) das Süße” (Adverbialsatz). Hr jb ist
grammatisch nur attributive Egänzung zu nDm.t.
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Als Präzedenzfall für die im DMT angenommene Form kann Nr. 17 sicher nicht gelten.
Gegenüber 58 Stellen mit syntaktisch eindeutigem Bezugswort ist sie eher die Ausnahme, die
die Regel bestätigt. Der Grund, aus dem der Autor hier diese Ausnahme machte, ist unschwer
zu erkennen:
Die Stelle lautet im Zusammenhang:
xmS tut n mH 13, m jnr n Hu.t-nub.
jST xta wr.t wa.t jjt.n.f Hr.S r c.t nb
jST xta Hr jb n rmT.u jtH Aa.t Hr.S m-A jnr
Folgen dem Standbild von 13 Ellen, aus Stein von Hatnub.
Und sehr schwierig war die Straße auf dem es kam, mehr als alles,
und schwierig - im Herz der Menschen - war das Ziehen des Schmucksteins auf ihr
wegen der Stein(e).
xta mit Bezug auf Wege und Straßen meint immer „schwierig, ungangbar” - wenn es sich nicht
um Wege im Jenseits handelt, was freilich häufiger belegt ist (in diesen Fällen kann man auch
„geheime Wege” übersetzen). Der Ausdruck ist gut belegt899. Daß auch im folgenden Satz
„schwierig” gemeint ist, wird schon durch den Parallelismus nahegelegt, ein sicherer Hinweis
ist der Zusatz „wegen der Steine”.
Die beiden mit jST eingeleiteten Sätze sind offensichtlich parallel. Das Hr jt n rmT.u entspricht
dabei dem wr.t. Nun ist wr.t - „sehr” im Grunde ebenfalls eine Adverbialphrase, doch
spezifiziert sie hier nur das Adjektiv xta - „schwierig”, nicht die Aussage „XX ist schwierig”.
Um dies zu verdeutlichen, ist im Deutschen eine etwas andere Wortwahl nötig:
Gemeint ist: „Die Straße befindet sich in sehr unwegsamem Zustand”,
und nicht: ”Die Straße befindet sich sehr in dem unwegsamen Zustand”.
Daher steht wr.t direkt nach xta (und da dies seine normale Funktion ist, steht es praktisch
immer direkt beim spezifizierten Adjektiv).
Hr jb n rmT.u - „nach Meinung der Menschen” bezieht sich auf die gesamte Aussage „das
Ziehen ist schwierig”, in der normalen Funktion einer Adverbialphrase als adverbielle
Ergänzung. Daher müßte es nach normaler Syntax am Ende des Satzes stehen (entsprechend
den Nr.n 20, 22, 39, 43 u. 54). Der Autor hat sich darüber hinweggesetzt, ganz offensichtlich
mit der Absicht, den Parallelismus zu erhalten. Grammatisch überhaupt möglich wird dies wohl
erst durch das jST, das syntaktisch eigentlich eine Verbalphrase ist (ähnlich wie m.k), die wohl
ursprünglich ein Imperativ war und ein Objekt nach sich zieht (daher bei pronominalem Subjekt
mit abhängigem Pronomen konstruiert). Alle Satzteile des Objektsatzes sind syntaktisch
letztlich von jST abhängig und deshalb nicht ganz so streng untereinander gebunden wie in
einem Hauptsatz.
Es zeigt sich klar, daß Adjektiv + Hr jb ein logisches Subjekt verlangt. Von allen Stellen zeigt
nur eine einzige - die letzte - kein explizites, unproblematisches Subjekt, und auch diese läßt
sich verstehen. Dem Dw Hr jb n gbb - „*schlecht war (es) im Herzen des Geb” fehlt das Subjekt.
Man könnte höchstens annehmen, daß der ganze folgende Satz das Subjekt bildet, doch dann
wäre normalerweise zu erwarten, daß das Subjekt im Hauptsatz durch ein Pronomen vertreten
wird: „*Dw.S Hr jb n gbb”. Vgl. S. 140yyy.
899 Z. B. mehrmals im Gedicht von der Kadesch-Schlacht.
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wird als su bzw. ssu aufgeführt bei:
H. Gauthier, Dictionnaire des noms géographiques... V, Kairo 1928, S. 61;
P. Montet, Géographie de l’Égypte ancienne II, Paris 1961, S. 190;
K. Zibelius-Chen, Ägyptische Siedlungen nach Texten des AR, Beih. TAVO 19, 1972;
R. Hannig, Großes Handwörterbuch Ägyptisch-Deutsch I, Mainz 1995, S. 190.
Auch Erman, Sethe und Junker schreiben (S)Su.
Mir sind (außer dem DMT) folgende Belege für Su bekannt:
1. Pyramidentempel des Unas900:
Drei Fragmente einer Szene, in der Seth (und auf der anderen Seite wohl zu ergänzen Horus)
den König krönen: ...$$ Su $$ ... $$ n[b ta] xmA.
2. Pyramidentempel Pepi II901:
Seth, Chnum und Month verleihen dem König Anc, wsr und Dd. Bei der Figur des Seth steht:
dj.n.j n.k Anc [wsr] nb. cntj Su. - Ich habe dir alles Leben u. (alle) Kraft gegeben. Der Erste v. Su.
3. CT Spruch 133 u. 139
In den Sargtexten finden sich zwei offensichtlich verwandte Belege - in einem auf den ersten
Blick eher seltsamen Zusammenhang.
CT 133: jnk wr.t, jnk jr.t wr.t. ju pSg.n.j Sma n Su, r nD.f. rdj.n.j tm sp2.
Mein ist das Große, mein ist das große Auge. Ich habe gespuckt auf die Schläfe von
Su, daß sie heil („angenehm”) ist. Ich habe (den Schaden) aufhören lassen - 2x.
CT 139: jbjj.t nt n.t! ju Hb.n.NN pn m tr.u, pSg.n.NN pn n jSu r nDm.f. rdj.n.f n.NN pn tm sp2.
Ibi(?)902 der Neith! Dieser NN hat gefeiert zu den rechten Zeiten, dieser NN hat
gespuckt auf Isu, daß er heil ist. Dieser NN hat aufhören lassen - 2x.
Die seltsame Gottheit Isu ( ) in 139 darf man sicherlich als Mißverständnis für die Stadt
Su auffassen - der Schreiber erwartete nach der „Schläfe” eine Person. Das Spucken hat hier
(wie auch sonst oft) therapeutischeWirkung. Die Anweisung sp2 - „zweimal (sprechen)”
zeigt, daß dies ursprünglich ein Heilzauber war. Dennoch bleibt der Sinn rätselhaft, solange
man nicht die verwandten Pyramidentextsprüche 324 u. 684 berücksichtigt. Dort ist es ganz
klar das von Seth verletzte Horusauge, und zwar als abnehmendes Mondauge, das der
Verstorbene durch sei-nen Speichel heilt und das erweitert als „Schläfe” bezeichnet wird. Er
„läßt es nicht schmerzen (mr) und unwohl sein (nKm)”, dies sind wohl auch die Zustände, die
er in den Sargtexten „auf-hören läßt”. Er wehrt auch die sethianischen Geister in Nilpferd-
und Eselsgestalt ab.
Warum nun in den CT Su an die Stelle des Horus tritt, bleibt unklar (in den Pyr. kommt Su sonst
nicht vor). Sicher ist hier nicht „(der von) Su” gemeint (und den Hoden des Seth wird ausglei-
chende Gerechtigkeit zuteil ). Eher ist Su der Ort der Handlung (die Präposition n wäre dann
verderbt). Vgl. auch H. Kees, Zu den ägyptischen Mondsagen, in: ZÄS 60, S. 7.
4. CT Spruch 289:
cpr m jmj sa n junu:
pr.n NN pn m Su, SDr.n.f m uu. jnm.f pnAj cft xSa m jmnt.t. jnk jmj-sa n junu.
Zu einem Bürger von Heliopolis werden:
Dieser NN kam heraus aus Su, er ließ sich nieder auf dem Ackerland. Seine Haut903 ist
vorschriftsmäßig umgewendet nach Westen. Ich bin ein Bürger von Heliopolis.
900 A.Labrousse et al, Le temple haut du complexe funéraire du roi Ounas, in: BE73, S.95-97, Fig. 73-75,Doc. 47-49.
901 G. Jéquier, Pepi II Bd. 2: Le temple, in: Fouilles à Saqqarah 1938, T. 47.
902 Wort sonst nicht belegt (es sei denn man nimmt eine exotische Schreibung für jba.ut - „Tänzerinnen” an).
Hannig S. 41 jby.t - „*Dienerinnen (der Neith)” bezieht sich auf unsere Stelle.
903 Der Sinn bleibt rätselhaft, aber die Schreibung ist eindeutig.
330 Anhang 2 - Belege für die Stadt Su.
5. sma-ta.ui-Szenen auf den Thronseiten der Königsstatuen von Lischt904:
Horus Seth
Abb. 34 r
Dd mdu: dj.n.j n.k jwA.t nS.u. bHd.t nb p.t.
W. s: Ich gab dir das Erbe der Throne.
Der von Edfu, Herr des Himmels
Dd mdu: dj.n.j n.k S.t nb. nub nb Sw.
W. s: Ich gab dir alle Thronsitze.
Der von Ombos, Herr von Su.
Abb. 36 l
dj.f Anc nb. bHd.t nb p.t, cntj jtr.t mHj.
Er gebe alles Leben. Der von Edfu, Herr
des Himmels, Erster der u. äg. Kapelle
dj.f Anc nb. nb Su, cntj jtr.t xmA.
Er gebe alles Leben.
Herr von Su, Erster der o. äg. Kapelle
Abb. 37 r
dj.f Anc nb. auj jb, bHd.t nb p.t.
Er gebe alles Leben. Herzensfroher,
Der von Edfu, Herr des Himmels.
dj.f Anc nb. Dd wsr, nb Su,.
Er gebe alles Leben.
An Kraft Dauernder, Herr von Su.
6. Karnak905:
Dies ist die S. 146 zitierte Szene, wo sich Horus cntj An und Seth cntj Su gegenüberstehen.
7. Karnak906 :
Vier Götter verleihen dem König ihre Gaben: Mut u. Uto links, Seth u. Nechbet rechts. Bei Seth:
Dd-mdu dj.n.j n.k $jj ta.u nct.k ct cas.ut nb, Anctj D.t. nwbj wr Hka.u, cntj Su, nb ta xmA.
Worte sprechen: ich habe dir gegeben die [Macht?] über die Länder, daß du jedes Fremdland
verteidigst. Der Ombit, groß an Zauber, der Erste von Su, Herr von Oberägypten.
(Seth als Herr von Asien)
8. Medinet Habu907:
Ramses III. räuchert und libiert vor Seth und Nephtys:
Dd mdu jn stx nb Su: dj.n.j n.k K[n.t nb] , dj.n.j n.k nc.t nb.
Worte sprechen durch Seth, den Herrn von Su: „Ich habe dir alle Kraft gegeben, ich habe dir
alle Stärke gegeben”. 908
9. Medinet Habu, nördl. Außenwand909:
stx nb Su. nb.t-Hu.t $$$
Seth, Herr von Su. Nephtys ...
10. Pap. Wilbour910 (Gardiner):
Text A: 16, 39 - §29: Landzuweisung bei Su, Seth wird nicht erwähnt.
Text B: 13, 10 - §9: Königsland bei Su, Seth wird nicht erwähnt.
23, 25ff - § 40: Königsland auf dem Gebiet des Sethtempels, östl. von Su.
904 10 Sitzstatuen Sesostris I. in Cachette. J. E. Gautier & G. Jéquier, Fouilles de Licht, in: MIFAO 6, S. 36, 37,
Abb. 34, 36, 37.
905 Die „Küche”, einer der kleinen Räume im Südosten (Thutmosis III.). LD III 33g.
906 Einer der Räume am Ostende (Thutmosis III.). LD III 35a.
907 Nelson, Medinet Habu VII, T. 582. Die Szene ist Teil einer langen Reihe von Opferszenen vor verschiedenen
Göttern (nicht die Neunheit). Ob dies die Quelle von Brugsch, Dict. géogr, S. 752 „Médinet-Abou” ist?
908 Gardiner (S. 53) nennt eine weitere Liste in Medinet Habu (seine „Medînet Habu list”), zitiert nach Daressy in Rec.
trav. XVII, S. 118ff. Diese Liste zeigt jeweils einen einzelnen Gott (selten ein Paar) als „Herrn” oder „Herrin” einer
Stadt (und den König beim Kultvollzug). Die Orte sind geographisch geordnet. Gardiner beklagt den fragmenta-
rischen Zustand der Liste, doch obwohl sie große Lücken aufweist, ist noch sehr viel mehr erhalten, als Daressy
wiedergibt. Eine neue Bearbeitung würde sicherlich wertvolles Material zu Geographie und Kulttopographie
erschließen. Die Liste ist an der Innenseite der Brüstung der Dachterasse angebracht und entspricht Tafeln
538-570 in Nelson, Medinet Habu VII. Sie unterscheidet sich in Anbringung und Aufbau von der oben zitierten
Liste (die sich an der Außenwand des Tempels befindet). Die Liste enthält keine erhaltene Szene mit Seth, doch die
Reste der Inschrift in Nelson T. 540: $$$$ Kn.t nb , dj.n.j n.k nc.t nb lassen auf Seth schließen (vgl. oben) und
die Position am „nördlichen” Ende der Liste (nach der Reihenfolge der Orte) spricht vielleicht sogar für Su.
909 LD Abt. 3, Bd. 4, T. 214 e.
910 Katasterakte, ramessidisch. Text A ist in geographischer Reihenfolge geordnet. Text B umfaßt ein bestimmtes
Gebiet in Mittelägypten (nördl. bis einschließlich Fayum).
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11. Onomastikon des Amenemope911:
Su (zwischen Fayum-Stadt und pr-jmn-rA, nb nS.t ta.ui m pHu, ohne weitere Zusätze).
12. Stiftungstext Scheschonk I912:
Der König zählt die Rinder auf, die er den einzelnen Tempeln und Institutionen zuteilt.
10 Rinder bekommt der Priester des „Roten” 913, des Herrn von Su.
Drei Rinder gehen an das „Lager(?)” (ta wHj) von Su.
Alle Orte liegen, soweit bekannt, im 20. oberägyptischen Gau.
13. Im Buch vom Sieg über Seth914:
Alle „Orte des Seth” trauern nach seinem Sturz. Sie werden von Norden nach Süden aufgezählt:
Su ( ), im/beimFayum (?), die Oase Bahrija,
wnS (eine Stadt im 19. o. ä. Gau915), Cynopolis (Nordgrenze 18. Gau),
Oxyrhynchos (Südgrenze 19. Gau), waD.t (10. Gau), Ort unbek, als Sethstadt belegt916,
die Oase Charga, und schließlich Ombos im tiefen Süden (1. Gau).
14. Edfu, große Treppe auf der Westseite917.
Die Priester steigen in Prozession die Treppe hinauf, der zwölfte heißt , nub918 -
„Ombit”, er vertritt also eigentlich Seth, der aber hier in Anubis umgedeutet wurde. Letzterer ist
auf der Standarte zu sehen mit der Beischrift: Scm jnpu - „Macht des Anubis”. Der Priester sagt:
Dd mdu: SKd.j r S.t.k, sau sau-n-Sn, Srf(.j?) Hr sp.k n Su
Worte sprechen: Ich schreite zu deinem Thron, Hüter der Nebengötter, der ruht auf seiner
Treppe919 von Su (oder: ich ermüde auf deiner Treppe von Su?).
15. Dendera?
G. Daressy, L’Égypte céleste, in: BIFAO 12, S. 23, stellt im Rahmen der Sternbilderlisten von
Dendera (Decke des Pronaos) eine Theorie vor, in der er als Stadt des Steinbocks
interpretiert und Sxu liest - aus - xSaw und - sx. Es wird nicht ganz klar, ob diese
Theorie auf eine Quelle in Dendera zurückgeht.
16. Pap. Harris I 61b, 15:
Die Stiftungen des Königs werden aufgezählt920.
rmT.u rdj.n.f r pr stx nb Su: • 35.
Die Leute, die er gegeben hat für das Haus des Seth, des Herrn von Su: 35 Köpfe921.
17. Pap. Salt 825 V 1-2:
Eine Version der Mythe von Horus und Seth.
ta n wabu, ta n nbu.t, ta n Su, ta n DsDs, ta n knm.t, ha snf n stx m nn. pr.u dmj(.u).f n.f.
Das Land des 19. o. äg. Gaus, das Land von Ombos, das Land von Su, das Land von Bahrija, das
Land v. Charga, das Blut des Seth fiel auf diese. Seine Städt(e) entstanden922 aus ihm (dem Blut).
Eine Stadt su (nicht Su) nennt Kees in: ZÄS 83, S. 127.
911 Pap. Onom. Golenischeff V 7; A. H. Gardiner, Ancient Egyptian Onomastica, Text II, S. 117. Die Orte sind
von Süden nach Norden entlang des Flußlaufs angeordnet (Gardiner, a. a. O, S. 40).
912 Auf einem in Herakleopolis gefundenen Stein. Ahmed-Bey Kamal, Un monument nouveau de Sheshonq Ier, in
Rec Trav. 31, 34-36 u. 35, 133
913 TmS - „blutrot, dunkelrot, böse, schlecht” (WB V 369-70) paßt gut zu Seth, der auch sonst der „Rote” ist (meist dxr).
914 Urk. VI, S. 14f.
915 P. Montet, Géographie de l’Égypte ancienne II, 1961, S. 182.
916 Montet, a. a. O., S. 117.
917 Rochemonteix & Chassinat, Edfou I, in: MMAF 10 (nicht bei Cauville), S. 539, Nr. 12 (= Dümichen
Tempelinschr. I T. 47, 12b).
918 Die drei Fleischstücke wohl irrtümlich für die sonst häufig geschriebenen Goldkörner.
919 sp - „Treppe”, so auch Edfou I (a. a. O.), S. 537.
920 Su ist einer der „kleinen Tempel”. Von diesen sind noch zwei weitere Kultorte des Seth: Ombos (Nr. 7), sp.t-
mru (Nr. 12 = der 19. o. äg. Gau oder dessen Hauptort [Montet, a. a. O. II, S. 180f]). Die „kleinen Tempel”
sind von Süden nach Norden geordnet.
921 • ist im Papyrus Abkürzung für tp.u (in 1. Zeile ausgeschrieben).
922 WB I 522, G-H.
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In diesem Hymnus hat Ptah ganz deutlich synkretistisch Züge des Amun-Re übernommen. Der
Text enthält nur wenig spezifisch Memphitisches. Wenn man den Namen des Ptah (sowie einige
Epitheta) durch den des Amun ersetzte, würde der Hymnus unter den häufigen zeitgenössischen
Amun-(Re-) Hymnen923 nicht auffallen. Aus gutem Grund führt ihn Jan Assmann924 direkt nach
diesen auf, unter „Hymnen der gleichen Tradition”. Diese synkretistische Verschmelzung des
Ptah mit Amun-Re hat ihren Grund natürlich in der ramessidischen Reichstriade (vgl. S. 231f).
Dies im einzelnen darzulegen, würde hier den Rahmen sprengen, denn der Hymnus ist sehr lang.
Der folgende Überblick wird aber doch immerhin aufzeigen, wie die hier vorgestellte These
zustande kommt:
Vers 1 - 2925: Ptah und die Urgötter. Diese Stelle paßt gleichermaßen zu Ptah wie zu Amun und
wurde wohl gerade aus diesem Grund bewußt für diesen synkretistischen Hymnus
ausgewählt. Auch Amun gehört ja zur „hermopolitanischen” Theologie und ist
ebenso wie Ptah ein Vorfahr der Achtheit.
Vers 3 - 4: Der Gott wird hier als Eroberer geschildert - für Ptah wäre dies sehr ungewöhnlich,
für Amun-Re hingegen ist es normal.
Vers 8 - 9: „Schöngesichtiger” ist ein gängiges Epitheton des Ptah, von denen der Text freilich
einige aufweist. Sie vertreten praktisch den Eigennamen des Gottes.
„Herr der xw.tj” ist dagegen Amun.
Vers 10 - 26: Dieser lange Abschnitt beschreibt ganz klar den Sonnenlauf926. Er ist als Ganzes an
anderer Stelle als Teil eines Sonnenhymnus belegt927. Gerade die Stelle, wo der
Gott die Erde „nach dem Plan seines Herzens” formt (Vers 22), die man so gerne mit
dem DMT vergleichen möchte, ist ein Teil eben dieser Sonnen-Verse (und freilich ist
die Schöpfung durch Plan und Wort dem Sonnengott auch sonst nicht fremd928).
Vers 27 - 56: Morgenlied. Der Gott wird hier als Welterhalter geschildert: er läßt die Pflanzen
wachsen, das Wasser fließen, er erleuchtet die Erde. Auch hat er die Götter hervor-
gebracht. Dies läßt sich so von allen Göttern der Reichstriade929 sagen.
Angesprochen ist hier Ptah, doch würde dieses Lied ebenso gut auf Amun passen.
Ähnliche Epitheta findet man recht häufig in Amunhymnen. Gemeint ist hier der
Weltgott.
Vers 57 - 58: Der Titel „Gott mit ausgezeichneter Erscheinungsform” (Tnj jrw) ist für Ptah m.W.
sonst nicht belegt. Oder muß man lesen „ausgezeichnet an Erscheinungsformen”?
Das Wort ist auf dem Pap. mit Pluralstrichen geschrieben. Dies würde auf Ptah
passen, der in der Namensliste Kol. 13-16 in der Erscheinungsform aller Götter
auftritt. Damit zeigt er allerdings auch gerade seinen Weltgott-Aspekt, den er mit
Amun und Re teilt. Allerdings ist Tnj jrw ein geläufiges Epitheton - meist für den
Besitzer des Grabes, Totenbuchs etc. sowie den König. Unter den Göttern trägt Re
diesen Titel am häufigsten.
923 P. Berlin 3049 (ÄHG 127), Hibis Davies 31-33 = P. Berlin 3056 (ÄHG 128-130), P. Leiden I 350 (ÄHG 132), etc.
924 ÄHG 143.
925 Verszählung nach Assmann.
926 So auch Assmann, ÄHG, Anm. zu 143.
927 Quibell, Excavations at Saqqara IV, T. 73. 3.
928 Vgl. Assmann, „Schöpfung” in LÄ V, Kol. 684, 2. Absatz.
929 Vers 43 scheint sogar Osiris mit einzubeziehen („die Flut entstand aus dem Ausfluß seines Leibes”), der ja
neben den Mitgliedern der Triade ebenfalls eine wichtige Person des Weltgottes ist.
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Vers 59 - 73: Die Selbstschöpfung auf dem Urhügel gehört zu Atum (auch Amun-Re) - die ganze
Passage läßt zunächst an Atum denken. Der Gott entsteht auf demUrhügel im Nun.
Wenn Ptah als Urschöpfer auftritt, dann zwei Generationen früher: als Vater
bzw. Schöpfer des Nun schafft er erst die Voraussetzungen für den Urhügel-
Mythos.
Tatenen, der in Vers 72 genannt wird, tritt hier nicht als personifizierter Urhügel
auf. Es wird ausdrücklich gesagt, daß er auf dem Land in „seiner Trägheit” (nnw,
d. h. im Nun) steht. An derselben Stelle könnte ebenso gut „Atum” stehen.
Vers 74 - 89: Der Sonnengott als Sohn und Geschöpf des angeredeten Gottes. Dies paßt im
Sinne der „hermopolitanischen” Theologie zu Ptah.
Vers 90 - 106: Der angeredete Gott als Weltgott trägt den gesamten Kosmos und füllt ihn aus.
Dies findet sich sonst so nicht von Ptah, viel eher von Amun, doch hier ist es ganz
klar der ramessidische Weltgott, dessen drei Personen die Reichstriade bilden.
Vers 107 - 109: Der Gott hat die politisch-soziale Lebenswelt eingerichtet. Dies erinnert stark an
Ptahs Weltordnung im DMT. Ähnliche Passagen findet man auch bei Amun-Re,
und die Stelle würde auch in einer Hymne an diesen Gott nicht unbedingt störend
auffallen, doch in dieser Form ist sie wohl tatsächlich spezifisch für Ptah. Die
ganze Passage V. 100 - 115 hat enge inhaltliche Parallelen in Texten für Amun,
so z. B. in Hibis, Davies T. 32 (= ÄHG 129, Vers 70 − 82):
Hibis: Pap. 3048:
Vers: 70 - 71 = 100 - 103
72 = 105 - 106
73 - 74 = 114 - 115
75 - 78 keine Parallele
79 - 80 = 113 - 114
81 - 82 = 107 - 108
Vers 110 - 115: Der Gott sorgt für die landwirtschaftliche Fruchtbarkeit. Dies findet man auch
bei Amun-Re930. Nur die Zeile „Das Lebensholz wächst auf dir” (113) ist hier
wohl in bewußtem Bezug auf Tatenen als Erdgott formuliert.
Vers 116 - 125: Der angeredete Gott als Gestirnsgott mit Sonnen- und Mondauge, Herr der Sterne
etc. Diese Motive gehören sicher zu Amun-Re, für Ptah passen sie sehr schlecht.
Teilweise gibt es direkte Parallelen in Amun-Re-Hymnen931.
Vers 126 - 145: Sonnenfahrt in Himmel und Unterwelt. Die Sonne tritt hier als Gott und nicht
als Gestirn auf, in götterweltlichen Konstellationen. Die „Großen” und die
Neunheit jubeln, die Barken sind beschrieben, den Unterweltlichen wird das
Licht gebracht etc. Diese Passage ist eindeutig solar.
Vers 146 - 149: Überleitung zur folgenden Litanei als wörtl. Rede des Gefolges.
Vers 150 - 186: Litanei mit „Namensformel”: „Heil, laßt uns ihm lobsingen, der [Taten tut], in
seinem Namen NN!“
Hier werden Epitheta der drei Mitglieder der Reichstriade im Wechsel benutzt.
Vers 187 - 193: Der Gott wird als Re und Chepri angesprochen und vollzieht deren Werk
(Aufwecken der Lichtlandbewohner etc.).
Vers 194 - 220: Litanei mit „Namensformel”: „Kommt, laßt uns ihn feiern, laßt uns sein erlauch-
tes Bild preisen, in allen seinen Namen: NN!“
In dieser Reihenfolge: Fünf Anrufungen an Re (Sonnenlauf-Lebensalter), zwei an
Amun (Verborgenheit), zwei an Ptah („Herr der Jahre” 932, Leitung durch Gesetze).
930 Recht ähnlich etwa im Amunshymnus Hibis, Davies T. 31, in der 7. waagerechten Zeile (=ÄHG 128, Vers 23 - 27).
931 Vgl. ÄHG, Anm. 143 zu Versen 121f, 123f (S. 590 der 1. Auflage).
932 Vgl. S. 22.
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Vers 221 - 233: Der Gott zieht frei durch Himmel, Erde, Unterwelt, Nun, an beiden Himmeln,
die Mehenschlange schützt ihn, alle Wesen auf seinemWeg grüßen ihn, beson-
ders seine Barkenmannschaft. Hier wird eindeutig der Sonnengott angesprochen.
Vers 234 - 250: Dieser Abschnitt zeigt sich sprachlich als direkte Fortsetzung des vorigen: nach
der Mannschaft jubelt dem Gott nun sein „Sohn” zu. Dieser Sohn stellt sich
selbst als Sonnengott dar und dankt seinem Vater, daß er ihm die Welt und die
Sonnenbahn eingerichtet hat, vor allem aber, daß er ihn hoch an den Himmel
erhoben und weit von seinen Feinden entfernt hat. Er spielt offensichtlich auf
den Mythos von der Himmelskuh an. Dies ist ungewöhnlich: Der Sonnengott
wird ja nicht von seinem „Vater” an den Himmel gehoben (sei dies nun Ptah,
Nun oder ein Anderer), sondern von seinen Nachkommen, die dabei genau
definierte Rollen spielen. Andererseits paßt die Wendung „der mich erschuf im
Nun (oder als Nun)” keinesfalls auf die Neunheit, sondern auf die hermopoli-
tanischen Urgötter einschließlich Ptah und Amun.
Man gewinnt den Eindruck, daß hier Versatzstücke aus verschiedenen Traditionen
zusammengefügt wurden. Dies bestätigt sich durch eine Parallele in Vers 150ff:
150-154 233-239
jhjj, dj.n n.f Hkn.w Ac jt.j, prn.j jm.f
nb tm.w, Kma.ui [m] nnw
nTr Ac p.t Ac n.j p.t
STs n.j ta
SKdd jtn.f SKdd.ui
m C.t n nw.t m C.t nw.t
Sxm Sw Sxm.wj
m C.t n nw.t Hr wa.ut xta.ut
m rn.f n rA
Heil, wir geben ihm Preis. Mächtig ist mein Vater, aus dem ich herauskam
der Herr Aller, der mich erschuf [im/als] Nun.
Der Gott, der den Himmel erhebt, Der für mich den Himmel erhebt,
der der für mich die Erde errichtet,
seine Sonnenscheibe fahren läßt der mich fahren läßt
auf dem Leib der Nut, auf dem Leib der Nut,
der sie wandeln läßt der mich wandeln läßt
auf dem Leib der Nut auf geschützten Wegen.
in seinem Namen „Re”.
Dies ist die engste Parallele, die es (meines Wissens) für diese Stelle gibt, obwohl
ähnliche Kombinationen freilich öfter vorkommen. Es liegt auf der Hand, daß
der Redaktor von 3048 hier eine Quelle, die ihm vorlag, zweimal in verschiedener
Weise in die Komposition einfließen ließ. Der handelnde Gott in 150ff (der dem
angesprochenen „Vater” in 234ff entspricht) wird ausdrücklich Re genannt. Er läßt
nicht seinen „Sohn” über den Himmel fahren, sondern seine Sonnenscheibe (jtn.f).
Dies dürfte die ursprünglichere Version sein, denn es ist wohl möglich, daß der
Redaktor einen gegebenen Sonnentext auf Ptah ummünzte, dem ja der Hymnus
gewidmet war - dagegen scheint es kaum denkbar, daß er eine schon vorhandene
Ptah-Strophe, die ihm doch gelegen kommen mußte, auf Re umschrieb.
Es entsteht auf den ersten Blick ein gewisser Widerspruch - der Gott wird erst
als Sonnengott gepriesen, dann vom Sonnengott als dessen Vater - doch gerade
hierin will der Autor die Vielfalt des ramessidischen Weltgottes zeigen, der alle
divergierenden Aspekte in sich vereint.
Anhang 3 - Der Ptahhymnus auf Pap. Berlin 3048 335
Vers 251 - 268: Dieser Teil bezieht sich ziemlich eindeutig auf Ptah (und wird auch tatsächlich
mit „Sei gegrüßt, Ptah” eingeleitet). Vielleicht wurde er deshalb an die exponierte
Endposition gesetzt. Der Gott wird angesprochen als Vater der acht Urgötter
(vgl. S. 230), als Geburts- und Schicksalsgott (vgl. S. 230), als Herr der „Waage
beider Länder!
Vers 269 - 287: Es ist nicht ganz klar, ob und wie dieser Teil von dem vorhergehenden zu tren-
nen ist. Er beschreibt allgemeine Machterweise, die für keinen bestimmten Gott
spezifisch sind.
Vers 288 - 296: Schlußgebet für König Ramses IX.
Die folgende Tabelle zeigt, wieviele Verse nach der obigen (durchaus provisorischen) Analyse
jeweils eindeutig auf Ptah und welche auf Amun-Re (auch Atum) bezogen sind, welche zu ver-
schiedenen Göttern („unentscheidbar”) passen, und schließlich solche, die den Ptah-haften bzw.
seinen solaren Charakter stärker betonen, aber nicht ausschließlich auf einen bestimmten Gott
festgelegt sind. Gemeint ist dabei in jedem Fall der ramessidische Weltgott in seiner Person des
Ptah.





























insgesamt 59 36 115
Es zeigt sich, daß die tatsächlich auf Ptah bezogenen Verse nur ein knappes Fünftel des Textes
(genau: 19,93%) ausmachen, selbst wenn man die „unsicheren” Fälle miteinrechnet. Die Verse
mit solarem Bezug sind dagegen beinahe doppelt so häufig: 38,85%, und zwar nur die wirklich ein-
deutigen Stellen. Nimmt man noch, wie für Ptah, die weniger sicheren Verse hinzu, so kommt
Amun-Re auf mehr als die Hälfte des gesamten Textes933.
Dies ist vom Autor bzw. Redaktor sicher beabsichtigt. Er wollte hier keineswegs das Profil des
Ptah schmälern, sondern vielmehr erweitern. Durch die ins Auge springenden solaren Attribute,
die Ptah hier beigelegt werden, und die eigentlich in keiner Weise zu seinem gängigen Wesen
passen, zeigt er eindrücklich die Omnipräsenz, ja Omniidentität des Weltgottes.
933 Natürlich vereinfache ich hier, indem ich Re, Amun und Amun-Re nicht unterscheide. Dennoch ist der Befund
in einem Hymnus, der sich ausdrücklich an Ptah richtet, bemerkenswert.
